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Človek se celo življenje razvija – fizično, psihično in duhovno. Fizični razvoj človeka je 
veliko lažje spremljati in meriti kot psihični in duhovni razvoj, vendar so med seboj 
izjemno povezani. Vsako razvojno obdobje človeka ima svoje značilnosti in prinaša 
prednosti in slabosti. Oseba svoje emocije skozi različna obdobja življenja različno 
doživlja in dojema, seveda pa jih tudi razvija in dopolnjuje. Z omenjeno vsebino se 
ukvarjajo različne znanstvene discipline, kot so psihologija, sociologija in tudi teologija. 
V tem diplomskem delu se bomo osredotočili predvsem na razlago in pojmovanje 
ljubezni s teološkega in psihološkega vidika, pogledali pa si bomo tudi, kako se človek 
čustveno razvija in notranje dojema Božjo ljubezen v različnih stadijih življenja. 
Diplomsko delo je izvedeno kot teoretična naloga in zajema poglavja o teološkem 
pojmovanju ljubezni, psihološkem pojmovanju ljubezni ter poglavje, ki razlaga razvoj 
dojemanja Boga in Božje ljubezni v različnih obdobjih posameznikovega življenja.  
V prvem delu bomo torej spoznali, kako teologija pojmuje ljubezen, na kakšne načine 
Bog išče človeka, mu daje svojo ljubezen ter tudi kako se človek odziva na dano Božjo 
ljubezen. V drugem delu se bomo osredotočili na psihološko pojmovanje ljubezni in si 
pogledali pojmovanja ljubezni štirih bolj znanih psihologov. V tretjem delu pa se bomo 
osredotočili na razvoj dojemanja Boga in Božje ljubezni skozi človekovo življenje. 
Podrobneje si bomo pogledali Fowlerjevo ter Oserjevo teorijo o razvoju posameznikove 
vere in dojemanja Boga, nato se bomo konkretno posvetili razvojnim obdobjem človeka 
ter kako oseba v posameznem obdobju Božjo ljubezen dojema in doživlja, na koncu pa 
se bomo osredotočili tudi na teorijo o razvoju človekove ljubezni do Boga, ki jo je v 




1. TEOLOŠKO POJMOVANJE LJUBEZNI 
1.1 LJUBEZEN KOT TEMELJNO POČELO VSEGA  
»Bog je ljubezen, zato tisti, ki živi v ljubezni, živi v Bogu in Bog živi v 
njem.« (1 Jn 4,16) 
Besede prvega Janezovega pisma (1 Jn 4,16) jasno izražajo bistvo celotne krščanske vere 
ter krščansko podobo Boga, hkrati pa tudi podobo človeka, ki je ustvarjen po Božji podobi 
in se zato v njem samem že od vekomaj razodeva Božja ljubezen (Benedikt XVI. 2006, 
5). Sorč si upa trditi, da je ljubezen temeljni pojem krščanske vere, saj je že sama vera v 
Boga ljubezen sama, kar se kaže v ljubezni tistih, ki so Božjo ljubezen sprejeli in jo 
posredujejo naprej – tako postane ljubezen bistvena sestavina krščanstva in ena od 
teoloških kreposti. S pomočjo božje zastonjske ljubezni pa postajamo deležni Božjega 
življenja. Sem, ker sem ljubljen (diligor, ergo sum) (Sorč 2017, 46–47). 
Janez v svojem prvem pismu opisuje, da je Bog ljubezen, vendar tu ne gre zgolj za 
abstraktno opredelitev Božjega bitja, temveč tudi za dejstvo, da se je Bog v svojem Sinu 
razodel kot Bog, ki ljubi. Bog je poslal svojega edinega Sina za odrešenika tega sveta, kar 
razodeva, da je Kristus sam ljubezen od Boga, ker je Bog sam ljubezen in daje delež pri 
ljubezni verniku, ki je Božji otrok (587, SPJ 2010). Bog je torej ljubezen (prim. 1 Jn 4,8) 
in postane navzoč ravno tedaj, ko delujemo le v ljubezni do drugega. Naša naloga je, da 
s svojim zgledom, ravnanjem in govorjenjem krepimo Cerkveno občestvo v ljubezni in 
postanemo Kristusovi pričevalci (Benedikt XVI. 2006, 51) Bog je absolutna polnost 
življenja, ki zmore v ljubezni vse; moč Boga je v ljubezni. V tej ljubezni vse ureja in 
usmerja k dobremu, saj želi, da bi bili vsi zveličani in prišli k spoznanju resnice (prim. 1 
Tim 2,4) (Sorč 2017, 35). 
Bog je Ljubezen (1 Jn 4,16), pomeni torej polnost Ljubezni Očeta po Sinu v Svetem Duhu. 
Človeka je iz preobilja svoje Ljubezni ustvaril svobodnega, po svoji podobi in sličnosti 
(1 Mz 1,26), kar pomeni, da je vsak človek neponovljivo bitje, ustvarjen iz ljubezni in 
tudi vanj je vlita ljubezen, da jo lahko v svoji svobodi podarja drugim. Bog, ki nam ga je 
razodel Kristus ni samotni in zaprt v samega sebe, temveč je sam v sebi dar, ki se nam 
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daruje, je ljubezen (Italijanska škofovska konferenca 2011, 47). Benedikt XVI. (2006, 57) 
poudarja, da je ljubezen luč, ki vedno znova osvetljuje temačni svet in nam daje pogum 
za delovanje in življenje in nas vabi, da živimo to ljubezen in dovolimo Božji svetlobi, da 
pride v svet.  
Obrazec »Bog je ljubezen« torej izraža ravnanje Boga v tem, da nam je dal svojega 
edinega Sina, ki je postal človek in za odrešenje človeštva tudi umrl. Bog Oče v podaritvi 
svojega Sina izrazi zastonjsko pobudo najvišje ljubezni. Janez obenem poudarja, da se 
mora te ljubezni Boga »navzeti« tudi njegov učenec in kakor je Kristus dal življenje za 
nas, smo tudi vsi ostali dolžni dati življenje za svoje brate (prim. 1 Jn 3,16) – ljubiti z 
Očetovo ljubeznijo, kakor nas je ljubil Jezus Kristus (Sorč 2017, 48–49). Papež Benedikt 
XVI. (2006, 5–6) ob tem poudari, da je naša vera srečanje z Božjo ljubeznijo in vera 
vanjo.  
Benedikt XVI.  v svoji okrožnici pojasnjuje, da je Bog neskončna in polna ljubezen, ki se 
človeku ves čas razodeva na različne načine. Njegova ljubezen je nepreklicna in trajna, 
ki pa se popolnoma razodene v Kristusovem  darovanju na križu, ki pa v evharistiji doseže 
najpopolnejši izraz. Božja ljubezen je svobodna, zastonjska in zvesta – tistemu, ki se tej 
ljubezni popolnoma odpre, je odprta tudi pot do pristne ljubezni do svojega bližnjega. 
Tisti, ki svojega bližnjega nesebično ljubi, je že na poti k Bogu, saj se v njem že razodeva 
Božja ljubezen, ki jo človek doživlja in živi celostno (Valenčič 2006, navedeno v 
Benedikt XVI. 2006, 65–66). 
Od vseh grških besed, ki jih Nova zaveza uporablja za izražanje ljubezni– eros, phila ter 
agape, je prednost vedno imela prav zadnja, Božja ljubezen. Bog ima do svojega ljudstva 
nezadržno ljubezen, ki odpušča in je tako velika, da sam postane človek in mu sledi v 
smrt. V Jezusovi smrti na križu se Bog daruje, da bi ponovno dvignil človeka in ga rešil. 
Bog ne določa naša čustva, temveč nam dovoli, da njegovo ljubezen vidimo in čutimo na 
ta način, da tudi v nas samih vzklije ljubezen. Tu nam postane jasno, da ljubezen ni le 
čustvo, ki se prebuja in izgine. Čustva so iskra, ki pa niso celota ljubezni. Srečanje z Božjo 
ljubeznijo vzbudi v nas občutke veselja, ki pa prihajajo iz izkušnje, da smo tudi sami 
ljubljeni. Vendar le s pomočjo naše volje in razuma lahko doumemo, da je spoznanje 
Boga pot do ljubezni  (Benedikt XVI. 2006, 19–29). 
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 »Človek je na zemlji edina stvar, katero je Bog hotel zaradi nje same, ne more v polnosti 
najti samega sebe, razen z odkritosrčno daritvijo samega sebe« (CS 24). Ustvarjen je po 
podobi Ljubezni, v tej podobi pa v njem deluje Bog. Po milosti je poklican k zavezi z 
Bogom in je sposoben dati Bogu odgovor vere in ljubezni, ki ga ne more nihče druga dati 
namesto njega (KKC 357, prim. 704). Človek je podoba Boga in celotna vera, ki jo skozi 
življenje gradi, sprejema vsakega v celoti in mu pomaga pri iskanju ljubezni, jo prečisti 
in mu s tem odpira nove razsežnosti (Benedikt XVI. 2006, 17). Bog ne manipulira s 
svojim stvarjenjem in daje vsem živim bitjem svobodo, saj vsako ustvarjeno bitje 
neomajno ljubi in podpira, ne glede na njegove grehe. V Njem je vse ustvarjeno in On je 
v vsem. Božja ljubezen daje našim odnosom smisel in jih spodbuja (Page 1991, 8–9). 
Kaštrun (2007, 229) ob tem poudarja, da Božja ljubezen vse osvetljuje, vse zmore, rojeva 
nova dejanja ljubezni in našemu duhu prinaša veselje. Ljubezen je luč našega življenja. 
1.2 LJUBEZEN IŠČE DRUGEGA  
»Ni dobro za človeka, da je sam« (1 Mz 2,18). S to prvo besedo Adamu nam Bog sporoča, 
da smo ustvarjeni za odnos, za srečanje. Tudi tisti, ki so poklicani k devištvu, so še vedno 
poklicani v odnos z drugim (Caldirola in Torresin 2016, 43). Zapovedano nam je, da 
ljubimo Boga in svojega bližnjega. Ljubezen do bližnjega mora biti na isti ravni, kot je 
naša ljubezen do Boga. On je ljubil vsakega izmed nas in se dajal za nas do svoje smrti 
na križu – zato tudi za nas ni dovolj, da ljubimo Boga, ljubiti moramo tudi svojega 
bližnjega (Kolodiejchuk 2013, 334). Spoznati drugega, biti spoznan in ljubljen si želi 
vsakdo izmed nas – vsa ta izkustva so potrebna, da se lahko izoblikuje naša človeškost 
(Caldirola in Torresin 2016, 44). Benedikt XVI. (2006, 26–29) izrecno poudarja 
neločljivo vez med ljubeznijo do Boga in samo ljubeznijo do bližnjega, saj lahko preko 
ljubezni do bližnjega srečamo tudi Boga, ki nam nikoli ni ostal nedostopen. 
Sveti Avguštin je zapisal: »Če vidiš ljubezen, vidiš sveto Trojico« (Sorč 2017, 49). Bog 
je od vekomaj ljubezen. Je tisti, ki ljubi in ki je ljubljen. V troedinem Bogu ne obstajajo 
tri ljubezni, temveč ena in edinstvena, večna in neskončna ljubezen – en Bog, ki je 
ljubezen (Italijanska škofovska konferenca 2011, 48). Ljubezen je v Trojici tisto bistvo, 
ki se lahko uresniči le v osebah in v njihovem medsebojnem podarjanju in odkrivanju v 
njih. Edinstvenost ljubezni živi v občestvenosti. Trojica je odprta v moči prekipevajoče 
se milostne ljubezni za vsa svoja ustvarjena bitja. Sin prihaja od Očeta, da bi bili deležni 
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edinosti Svete Trojice in bi ostali v njeni edinosti po Svetem Duhu (Sorč 2017, 235–237). 
Benedikt XVI. je v svoji knjigi Uvod v krščanstvo (2005, 112) zapisal, da je Bog sam 
ljubezen, kar pomeni Bog je Trojica. Pri tem poudarja, da nam je lahko v veliko pomoč 
tudi Janezovo prvo pismo. Poudarja, da lahko dejavno, karitativno ljubezen Cerkve 
razumemo le kot izraz Svete Trojice, ki je izvirno »občestvo ljubezni«. 
Ljudje se pogostokrat oddaljimo drug od drugega, naša ljubezen se ohladi in naša srca 
postanejo odtujena. Tako v prijateljstvih kot družini lahko ljubezen zasenčita moč in 
nadvlada. V tem primeru ljubijo bolj sebe kot drugega (von Balthasar 2004, 62–64). Bog 
nas je ustvaril v svoji ljubezni, da ljubimo drug drugega, smo do drugega prijazni, 
nesebični, odpuščajoči in iskreni, ter da živimo v prijateljskem odnosu z Njim. Temeljni 
smoter našega obstoja je ljubiti in poslušati Boga. Z ljubeznijo do Boga, bo naša želja po 
poslušnosti prišla spontano. (McClung 2011, 73). Janez Pavel II. (1994, 24–43) pa ob tem 
poudarja, da človekova poslušnost Božji postavi ne pomeni zanikanje njegove svobode, 
temveč se s tem vse bolj približuje Božji ljubezni in resnici, ki vodi ves svet in vsa pota 
človeškega občestva.  
Ljubezen je v Trojici tisto bistvo, ki se uresniči v osebah in v njihovem medsebojnem 
podarjanju. Božje bistvo ima določeno prepoznavnost, ki je ljubezen. Vse tri osebe v 
Trojici morajo živeti v odnosih in v medsebojnem občestvu; Oče je vedno v Sinu, Sin je 
vedno v Očetu, Oče in Sin sta vedno v Svetem Duhu in Sveti Duh je vedno v Očetu in 
Sinu. Ti živijo drug v drugem, vse tri osebe so v medsebojnem odnosu in vendar ohranjajo 
vsaka svojo samostojnost. Značilno za  Božje osebe je, da gredo iz sebe in so naravnani 
na drugega. Trojica je odprta v svoji ljubezni za vsa ustvarjena bitja, jim daje sebe in jih 
vabi, da ostanejo v njeni ljubezni, zato Sorč Sveto Trojico imenuje kar gostoljubna Trojica 
(Sorč 2017, 235–239). Bog ljubi, je ljubljen in je tisti, ki izmenjuje ljubezen. Lahko 
rečemo, da je nekakšna osebna vez, ki združuje tistega, ki ljubi in je ljubljen. V troedinem 
Bogu obstajajo tri osebe, vendar ne tri ljubezni, temveč ena in edinstvena, večna in 
neskončna ljubezen – en Bog, ki je ljubezen (Italijanska škofovska konferenca 2011, 48). 
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1.3 BOŽJA LJUBEZEN DO ČLOVEKA 
Pavel je govoril o milosti, saj je vedel, kaj se zgodi, če začnemo misliti, da smo si zaslužili 
Božjo ljubezen. Pavel je vselej poudarjal, da nas Bog ljubi zaradi svoje narave in ne zaradi 
naših vrlin. V krščanstvu je milost brezplačna samo zato, ker se je Jezus daroval in za nas 
plačal vso ceno (Yancey 2005, 67). Bog ne sprašuje grešnikov po njihovih grehih niti jih 
ne sili, da prisežejo na križu. V njih išče ponižno ljubezen do njega in do drugih (von 
Balthasar 2004, 66), kajti Jezus sam je rekel: »Kar ste storili kateremu izmed teh 
najmanjših bratov, ste meni storili.« (Mt 25, 40) 
Božja osebna manifestacija predstavlja Božjo absolutno ljubezen do nas, ki je nobena 
človeška ljubezen ne more doseči in je z njo ne moremo zamenjati (von Balthasar 2004, 
55–56). Bog je sprejel križ in smrt nase, saj ga k temu obvezuje njegovo bistvo – ljubezen. 
In ravno k tej poti so poklicani tudi kristjani: stopiti pod svoj križ in križe drugih in upati 
v vstajenje (Sorč 1996, 21). Balthasar (2004, 66) pa ob tem še trdi, da le ko pogledamo in 
zaupamo v križanega, lahko ljudje prepoznamo greh sebičnosti in zaverovanosti vase ter 
spoznamo, da smo grešili.  
Če želimo pripadati Bogu, potem moramo vanj le s ponižanjem zaupati, kot je zaupal vanj 
v svoji ponižnosti David, za katerega Sveto pismo pravi, da je bil »mož po Božjem srcu«. 
Le v ponižnosti bomo lahko odpustili in blagoslovili naše sovražnike, ter s tem pripravili 
in odprli srca pred Bogom (McClung 2011, 65). Ljudje ki so jezni na Boga in so ga 
zavrnili, ga še vedno niso izgubili. Bog, ki se je razodel v Jezusu, sovraži hinavščino in 
krivičnost, a je to pripravljen odpustiti. Razlika med nami in Bogom je prav v tem, da je 
on popolnoma pravičen, mi pa ne. Bog je dal svojega sina kot daritev, da bi plačal ceno 
za grehe sveta, ki so potrli Božje srce. Zaslužili bi si kazen, vendar je Jezus nase prevzel 
našo kazen. Mnogokrat grešimo, ker smo ranjeni, a nas to še vedno ne opravičuje; da bi 
sprejeli Očetovo ljubezen, moramo sprejeti odgovornost za svoja dejanja, prositi Boga za 
odpuščanje in mu dovoliti, da v naših srcih dela dobro (McClung 2011, 75–77). Ko človek 
sprejme ljubezen Boga v Kristusu, izkusi njegovo čisto in polno ljubezen, poleg tega pa 
sprejme tudi dejstvo, da je sam grešnik, ki si ne lasti ljubezni same (von Balthasar 2004, 
61). Krščanska svetost po poti spoznanja resnice razodeva lepoto Božjega načrta, 
osvobajajočo moč ljubezni in vrednoto zvestobe (CD 69 1997, 27). 
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Osvobojeni smo za svobodo in poklicani k svobodi, vendar ne na način, da bi bila naša 
svoboda zgrinjalo zla, temveč smo svobodni kot Božji služabniki (prim. 1 Pt 2,16). V veri 
smemo Sveto Trojico častiti kot prvotni izvir svobode, ter v svoji svobodi služiti Bogu, 
ki je ljubezen – v medsebojnem podarjanju. Biti svoboden pomeni »biti svoboden za 
drugega«, Bog pa nas uči, da najde svoboda svoj smisel le v ljubezni, katere bistvo je, da 
služimo drug drugemu (Sorč 2017, 263). Janez spozna, da je Bog ljubezen, v svoji hoji 
za Kristusom. Bog Oče je v ljubezni do človeka podaril svojega edinorojenega Sina, ki je 
postal človek in za naše odrešenje tudi umrl. Janez iz razodetja v zgodovini odkriva bistvo 
Boga, ki se v svojem odrešenjskem delovanju razkriva, kakršen v resnici je: ljubezen. 
Šele v svoji veri se lahko kristjan odpre Božji ljubezni, ki ima središče v Očetu in se od 
njega razširja na Sina in po njem v Svetem Duhu na vse nas. (Sorč 2017, 47–49) 
Janez Pavel II. v svoji okrožnici Sijaj resnice (1994, 37) poudarja, da je resnična svoboda 
človeka edinstveno znamenje bogopodobnosti, saj je Bog želel človeka pustiti v »roki 
njegovega lastnega odločanja« (prim. Sir 15,14) in obenem zatrjuje, da Božja postava ne 
zmanjšuje človekove svobode, temveč jo, nasprotno, zagotavlja in pospešuje v Božji 
ljubezni.  
1.4 UČLOVEČENA BOŽJA LJUBEZEN 
Bog nam s svojo ljubeznijo vselej prihaja naproti, kar nam govori tudi zgodovina Svetega 
pisma; za nas je ustvaril zadnjo večerjo, umrl je na križu, prikazoval se je svojim učencem 
po smrti in po njih deloval in vodil nastajajočo Cerkev, ustvarjeno iz ljubezni do nas 
(Benedikt XVI. 2006, 26). Bog je v zgodovini odrešenja opravil velika dejanja, s katerimi 
se je človeku odpiral in mu kazal pot k osvoboditvi, od stvarjenja do odrešenja – 
blagoslov, čaščenje, zahvaljevanje v evharistiji pa se začenja s tem spominjanjem (CD 69 
1997, 28). 
Benedikt XVI. (2006, 18–22) poudarja, da je Gospod le en, Stvarnik neba in zemlje in 
zato tudi Bog vseh ljudi, kar pomeni, da svoje stvarstvo zagotovo ljubi, saj ga je on 
ustvaril. Bog je izvolil Izrael z namenom, da bi z ljubeznijo do njih ozdravil ves svet. 
Kljub vsem grešnostim Bog Izraelu odpre oči in jim da postavo, ter mu s tem pokaže pot 
do prave človečnosti. Človek, ki živi v zvestobi in ljubezni do edinega Boga najde veselje 
v resnici in pravičnosti – veselje v Bogu, ki postane njegova prava sreča. Izrael je prelomil 
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zavezo in Bog bi mu moral soditi in ga zavreči, vendar se v ravno takih trenutkih pokaže, 
da je Bog resnično Bog in ne človek – njegova izjemna ljubezen do svojega ljudstva je 
obenem ljubezen, ki odpušča. Bog tako ljubi človeka, ki ga je ustvaril po svoji podobi, da 
sam postane človek, mu sledi v smrt in na ta način spravi pravičnost in ljubezen. 
Bog neprestano išče svoje trpeče in izgubljeno človeštvo. Da bi ga vodil je na svet poslal 
tudi svojega sina, ki je učil in pridigal, vrhunec Božje ljubezni pa se kaže v Jezusovi smrti 
na križu, kjer Bog daruje svojega sina, da bi zopet dvignil človeka in ga rešil. Jezus je s 
postavitvijo evharistije dal človeku možnost, da se lahko v njegovem telesu in krvi vedno 
znova združi s svojim Gospodom in mu omogoča edinstveno vez z Njim. Ravno pri 
stavku »Bog je ljubezen, zato tisti, ki živi v ljubezni, živi v Bogu in Bog živi v njem« (1 
Jn 4,16) lahko vidimo resnico, iz katere veje ljubezen in kaže kristjanu pot (Benedikt XVI. 
2006, 22–23). Bog na nas gleda preko svoje ljubezni. Ker želi da obstajamo, nas ves čas 
vidi v tej luči ljubezni, ki nikdar ne ugasne. Ustvaril nas je iz ljubezni in je v nas sposoben 
prepoznavati to ljubezen. Vsak človek je umetnina Boga in le, če nanj gledamo v ljubezni, 
bomo v njem tudi prepoznali delo Boga samega (Midić 2014, 58). 
Bog nas je prvi vzljubil in ta Božja ljubezen se je razodela med nami in postala vidna po 
tem, da je Bog v svet poslal svojega sina, da bi živeli po njem (prim. 1 Jn 4,9–10). Bog 
človeku izkazuje svojo ljubezen na različne načine, predvsem pa to lahko vidimo v 
zgodovini Svetega pisma, kjer nam Bog vselej prihaja naproti in nas osvaja preko ljudi, 
v katerih se razodeva, po svoji besedi, v zakramentih in posebno v evharistiji. Božjo 
ljubezen lahko izkušamo torej v bogoslužju Cerkve, v njeni molitvi ter v živem občestvu 
vernikov. Bog nas je prvi vzljubil in nas ljubi še naprej in pričakuje, da bomo tudi mi na 
njegovo ljubezen odgovorili z ljubeznijo. Dovoli nam, da njegovo ljubezen vidimo in 
čutimo, ter da lahko iz nje tudi v nas vzklije ljubezen (Benedikt XVI. 2006, 26–27). 
Jezus Kristus je utelešena Božja ljubezen, ki je za nas dal svoje življenje. Umrl je na križu, 
da bi nas odrešil sebičnosti in nam pokazal, da moramo tudi mi ljubiti drug drugega tako, 
kot je On ljubil vsakega izmed nas (Kolodiejchuk 2013, 344). Daroval se je za nas, da ne 
bi pozabili Njegove ljubezni. Božja ljubezen je tako velika, da nas je ustvaril po svoji 
podobi. Ustvarjeni smo bili torej zato, da ljubimo in smo ljubljeni – postal je človek, da 
bi nam omogočil ljubiti, kot je On nas ljubil (Kolodiejchuk 2013, 61). Bog preko Jezusa, 
ki je učlovečena Božja ljubezen, išče svoje izgubljeno človeštvo in na nas gleda preko te 
ljubezni (Benedikt XVI. 2006, 4) in ravno tako, kot se je učlovečeni Kristus iz ljubezni 
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do nas žrtvoval, tako se moramo tudi mi v ljubezni do drugih žrtvovati zanje. Krščanstvo 
je torej v tem, da vse kar počnemo, počnemo v svobodi in ljubezni do drugih (Midić 2014, 
49–50). S tem človek uresničuje svojo najglobljo naravo, ki je bogopodobnost, torej 
ljubezen – v tem pa je tudi njegova največja svoboda. 
Človeku, ustvarjenemu iz Božje ljubezni, je torej podarjena svoboda, ker je ljubezen 
svoboda sama po sebi – je Božji dar (prim. Gal 5,1) in del človekovega dostojanstva. 
Človek uresničuje sam sebe na ta način, da se svobodno vključi v Božje delovanje in s 
tem uresničuje svojo najglobljo naravo v Njegovi ljubezni (CD 130, 58). Janez Pavel II. 
je poudarjal, da odnos med Bogom in človekom potrebuje svobodo, saj bi bil odnos brez 
nje na eni strani pokorščina, na drugi darežljivost, nikakor pa ne ljubezen (Frossard 1986, 
103). 
Vera je luč, ki nas vabi, naj raziskujemo njeno obzorje, da bi bolje spoznali to, kar ljubimo 
– in ravno iz te želje se rojeva krščanska teologija. Bog je Oseba, ki se daje spoznati in se 
razodeva v odnosu do druge osebe. Prava vera usmerja razum, ki ga vodi ljubezen do 
resnice in more Boga bolje spoznati. Prevzeti nas mora ponižnost, da se pustimo Bogu 
dotakniti in raziskujemo bogastva te skrivnosti (Papež Frančišek 2012, 35). S tem, ko je 
nas Bog prvi ljubil, ljubezen ni več le »zapoved«, temveč je postala odgovor na dar 
ljubljenosti, s katerim nam Bog prihaja naproti (prim. 1 Jn 1,3). Človek je sposoben dajati 
ljubezen, ker je bil sam obdarovan z njo. Človek je poklican, da se odpre Božji ljubezni 
(agape), ki zajema celotno bivanje in vključuje vse človekove moči (Sorč 2017, 43). 
1.4.1 Človekovo spoznavanje Boga 
Vera spoznava, ker je vezana na ljubezen in ker ljubezen sama po sebi prinaša svetlobo. 
Šele ko sprejmemo Božjo ljubezen se začne naše razumevanje vere, ki nas obenem tudi 
notranje preoblikuje. Ljubezni ni mogoče le skrčiti na čustvo, saj se dotakne našega 
čustvenega življenja z namenom, da bi ga odprla drugemu človeku in nadaljevala pot do 
njega. Ljubezen lahko obstaja le, če je utemeljena na resnici in ostane neomajna. Prava 
ljubezen združuje vse kreposti naše osebnosti in postane nova luč v našem življenju. 
Ljubezen brez resnice ne more dati trdnosti v odnosu in ga ne more osvoboditi bežnega 
trenutka. Brez ljubezni pa resnica postane hladna in neosebna, ki duši življenje človeka. 
Iščemo torej resnico, ki nas razsvetli, ko se nas dotakne ljubezen. Kdor ljubi, razume, da 
11
je ljubezen izkušnja resnice in odpre naše oči, da bi lahko na drugačen način videli 
resničnost (Frančišek 2013, 24–26). 
Vera ima cerkveno podobo, saj s služenjem v Cerkvi vsak najbolj globoko doseže in 
razvije svojo osebnost. Vero izpovedujemo iz Kristusovega telesa in v kristjanu deluje 
preko prejetega daru ljubezni, ki privlači k Jezusu (Frančišek 2013, 21). Človek, ki živi v 
zvestobi do svojega Boga in se počuti Božji ljubljenec, najde veselje v resnici in v 
pravičnosti – veselje v Bogu, ki je njegova prava sreča (Benedikt XVI. 2006, 16). 
Krščanstvo je osmislilo ljubezen, daj se je Ljubezen sama razodela in tu je tudi razlog, da 
tako verujemo vanjo. Stresu se tu pojavlja še vprašanje, če smo sploh sposobni v še kaj 
verovati, če ne moremo več verovati v ljubezen (Stres 1975, 42)? V Božji ljubezni je 
zasidrana ljubezen do bližnjega in je naročilo za vsakega vernika, ki pa se oblikuje v 
cerkvenem občestvu (Benedikt XVI. 2006, 33). 
Božje trpljenje ne izhaja iz moči, ki jo ima za ustvarjeno bitje, da ga rani, temveč iz moči 
njegove ljubezni, ki postane nemočna v odnosu do človeške svobode. Trpljenje ljubezni 
je aktivna prepustitev samega sebe prizadetosti, saj ljubezen in trpljenje spadata skupaj. 
Kristusov križ ostane kot dokaz Božje ljubezni in zmage, izraža logiko Božje ljubezni: 
smrt kot konec postane sredstvo neskončne ljubezni. Križ je izraz k človeku obrnjene 
ljubezni (Sorč 2017, 301–302). 
1.5 ČLOVEKOV ODZIV NA BOŽJO LJUBEZEN 
»Če kdo pravi, da ljubi Boga, pa sovraži svojega brata, je lažnivec. 
Kdor ne ljubi svojega brata, ki ga vidi, ne more ljubiti Boga, katerega 
ne vidi« (1 Jn 4,20) 
Prvo Janezovo pismo izrecno poudarja neločljivo vez med ljubeznijo do Boga in do 
bližnjega, da postane ljubezen do Boga laž, če človek svojega bližnjega sovraži ali se pred 
njim zapira. Benedikt XVI. razlaga, da je ljubezen do bližnjega pot, po kateri pridemo do 
Boga, ter da nas zapiranje in sovraštvo bližnjih napravi tudi slepe za Boga. Ljubezen je 
lahko »zapovedana« le zato, ker je najprej podarjena (Benedikt XVI. 2006, 24–26). 
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Drugemu moramo podariti ne le nekaj svojega, temveč samega sebe. S tem služenjem 
postajamo vse bolj odprti za Božjo ljubezen, ki nas vselej išče (Benedikt XVI. 2006, 54). 
Takšna ljubezen do človeka, ki bi želela biti nadomestek Božje ljubezni in želi Boga od 
sebe izriniti, se težko imenuje ljubezen, ker je v svojem bistvu egocentrična. Tudi tisti, ki 
se zapira vase, ostaja v svojem bistvu še vedno egocentričen, saj mu manjka odprtosti do 
drugega in s tem tudi odnos z Absolutnim. Tisti pa, ki je pripravljen ljubiti samo 
človeštvo, sprejema tudi Božjo ljubezen in dozori predvsem takrat, ko se postavi v kožo 
sebi drugačnega (Stres 1975, 29–30). Ljubezen do Boga in do bližnjega sta neločljivi, 
vendar obe živita iz Božje ljubezni, ki nam jo podarja Bog, saj nas je prvi vzljubil. To je 
od znotraj podarjena izkušnja ljubezni, ki se mora po svojem bistvu razdajati drugim. 
Božja ljubezen prihaja od Boga in nas z njim združuje, ter se v tem procesu preoblikuje 
v Mi, kar nam omogoča, da postanemo eno (Benedikt XVI. 2006, 27). 
Največji dokaz Božje ljubezni je njegova smrt za vse ljudi, tudi za sovražnike, da bi tako 
spremenil srca. Verovati moramo v to ljubezen, ki je šla v smrt, da bi nam pokazala, kako 
nas ljubi. Popolna zanesljivost Božje ljubezni pa se kaže v luči Kristusovega vstajenja. 
Vstali Jezus je najbolj trdna opora naše vere. Ljudje včasih mislimo, da je Bog onkraj 
našega dosega in razmišljanja, a v tem primeru Božja ljubezen ne bi mogla delovati v 
svetu. Kristjani izpovedujemo veliko ljubezen Boga, ki deluje v naši zgodovini in določa 
končno usodo. Izpovedujemo ljubezen, ki jo lahko srečamo, ljubezen, ki se je razodela v 
Jezusovi velikonočni skrivnosti (Frančišek 2013, 15–17). 
Benedikt XVI. (2006, 26–29) trdi, da lahko Boga Očeta vidimo na različne načine; v 
Jezusu kot zgodovini ljubezni, v Cerkvi, v molitvi, po kateri nam Gospod prihaja nasproti, 
v ljudeh, po katerih se nam razodeva, in še posebno v sami evharistiji. Bog nas je prvi 
vzljubil in nas ljubi še naprej in tudi mi smo poklicani, da na njegovo ljubezen 
odgovorimo z ljubeznijo. Pot do ljubezni je ravno spoznanje Boga in njegove volje, kar 
pa je seveda proces, ki traja ves čas. Radcliffe (2011, 27) ob tem še poudarja, da ljubezni, 
ki jo odkrijemo, ne bi smeli skrivati zase, temveč smo poklicani, da jo delimo s tistimi, ki 
jih ljubimo. Na ta način se naša ljubezen širi in postaja univerzalna, obenem pa s tem v 
našem srcu delamo prostor za Boga. 
Celotno delovanje občestva Cerkve je izraz delovanja ljubezni, ki si prizadeva za blagor 
človeštva. V tem smislu je ljubezen služenje, ki ga Cerkev uresničuje, da bi se neomajno 
soočala s trpljenjem in gmotnimi potrebami ljudi (Sorč 2017, 50). Naš Gospod nas je 
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poklical k ljubezni. Razodel nam je, zakaj živimo in kakšen je naš cilj, ter kako ga bomo 
dosegli. Še danes poudarja, da je ljubezen potrebna za ozdravitev sveta, saj je le ta 
sposobna premagati ovire, ki so nam v življenju na poti do Boga. Ljubezen je zato 
obsojena na neprestane napade, njena pot skozi življenje pa je podobna poti bojevnika v 
sovražnikovi zasedi. Ta ljubezen je nadnaravni dar Boga, ki zmaguje in je edina zmožna 
napraviti red in srečo v svetu. Bog dopusti, da moč zemlje pride nad človeka, da preizkusi 
njegovo ljubezen in iz tega razloga je treba vztrajati in ohraniti pogum ter se venomer 
obračati k Njemu (Kaštrun 2007, 224–227). 
Človek ne more ljubiti Boga brez Gospodove milosti, saj je Bog manifestiran v Sv. Duhu, 
ki živi v nas in ustvarja povezavo med nami in Bogom. Vse stvari vidimo skozi oči 
ljubezni, svobode. Vidimo jih točno take, kot bi morale biti in še kot mnogo več (Midić 
2014, 56). Ljubezen, ki je blizu Bogu, je izjemno plodna in ustvarjalna, obenem pa 
ustvarja enakopravnost. V Sv. Trojici ni nobene hierarhije, le čista ljubezen, ki nas vabi 
k čistosti in življenju. To bi morala biti tudi značilnost vseh naših odnosov. S 
priznavanjem medsebojnega dostojanstva in enakopravnosti vseh se začne iskanje bolj 
pravičnega sveta, kjer smo vsi poklicani, da utelešamo skrivnost ljubezni (Radcliffe 2011, 
56). 
Z obhajilom se resnično približamo Bogu in postanemo skupaj z Njim »eno telo«, v 
Njegovi ljubezni smo resnično združeni. A v sami evharistiji sta prisotna dva vidika: biti 
ljubljen in ljubiti druge. Evharistija, ki ni usmerjena v dejanska dela ljubezni je sama v 
sebi okrnjena (Benedikt XVI. 2006, 24). Radcliffe (2011, 28–30) dodaja, da se pri vsaki 
evharistiji spominjamo, da je Jezus prelil svojo kri za odpuščanje naših grehov, kar 
pomeni, da je Bog z nami pri vseh naporih, da lahko postanemo ljudje, ki znajo ljubiti. 
Vsaka ljubezen mora osvobajati druge, kot je Bog nas osvobodil s svojo ljubeznijo, tako 




1.5.1 Cerkev deluje v ljubezni 
 »Tedaj jim je Jezus spet rekel: Mir vam bodi! Kakor je Oče mene 
poslal, tudi jaz vas pošiljam.« (Jn 20, 21) 
Božje kraljestvo, ki ga je Jezus oznanjal, se na binkošti odpre vsem, ki verujejo vanj. Na 
ta dan se Jezus Kristus razodene in podari v obliki Svetega Duha, s katerim je utrdil svojo 
Cerkev, ki je občestvo, katerega jedro je zbiral že v času svojega življenja na zemlji (prim. 
Apd 1,2). Sveti Duh je na novo oživil Jezusove učence, jih povezal in jim omogočil vstop 
v svet oznanjevanja (Sorč 1994, 28–29). Jezus je hkrati Očetov poslanec in edini pastir. 
Na temelju ljubezni, ki jo je Peter izpovedal in jo v življenju tudi potrdil, mu Jezus zaupa 
pastirsko skrb za čredo. Božji Cerkvi lahko služi le tisti, ki ima brezpogojno ljubezen do 
Kristusa (prim. Jn 21, 15–17). 
Cerkev je Kristus ustanovil zato, da bi lahko ljudem posredovala sadove odrešenja. 
Cerkev obstoji iz Božje in človeške sestavine in skupaj sestavlja eno stvarnost, ki jo 
vodijo Petrov naslednik in škofje, ki so v občestvu z njim. S svojo ljubeznijo v Cerkvi 
Jezus obdaja vse tiste, ki jih tare človeška slabost, in jim ponuja očiščenje (Strle 1977, 
281–220). Bistvo Cerkve se izraža v trojnem naročilu: oznanjevanju Božje besede, 
obhajanju zakramentov in služenju ljubezni. Te naloge se med seboj povezujejo in 
spadajo k Cerkvenem bistvu (Benedikt XVI. 2006, 36). 
Tri največje krščanske vrednote so vera, upanje in ljubezen. Vse so potrebne in se 
dopolnjujejo. Upanje se izraža v potrpežljivosti, vera pa nam kaže Boga in daje gotovost, 
da je Bog ljubezen. Vera, ki se zaveda Božje ljubezni v Jezusovem srcu na križu, je luč, 
ki vedno znova osvetljuje in nam daje pogum za življenje. Ljubezen smo sposobni 
udejanjati in živeti, saj smo ustvarjeni po božji podobi (Benedikt XVI. 2006, 57). Kristus 
je sijaj ljubezni, ki se odraža na obrazu Cerkve, svetnikih in zvestih kristjanih. Božja 
ljubezen vse osvetljuje, vse zmore, rojeva nova dejanja ljubezni in našemu duhu prinaša 
veselje. Ljubezen je luč našega življenja (Kaštrun 2007, 229). 
Benedikt XVI. (2009, 63) poudarja, da je ena izmed najhujših oblik revščine osamljenost, 
ki pogosto izvira iz zavračanja Božje ljubezni. Zato trdi (2006, 57), da je Cerkev v svetu 
Božja družina, kjer velja univerzalnost ljubezni in nihče ne trpi pomanjkanja. Ljubezen 
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uresničuje v služenju in soočenju s trpljenjem in gmotnimi potrebami ljudi (Benedikt 
XVI. 2006, 32).  
Ljubeče služenje Cerkvi ni zgolj dejavnost socialnega skrbstva, temveč spada k bistvu 
krščanske vere, ki se ji Cerkev ne more odpovedati. Skrb za bližnjega premaguje meje 
nacionalnih skupnosti in stremi za tem, da razširi svoja obzorja na ves svet. S svojim 
ljubečim služenjem v čistosti in zastonjskosti najmočneje pričujemo za Boga, v katerega 
verujemo (Benedikt XVI. 2006, 37–45). Kristjani brez ljubezni nismo srečni in le v njej 
vidimo smisel življenja. Nevede s tem, ko težimo po ljubezni in dobroti, težimo tudi po 
Bogu. Naša največja odlika je, da nas Bog ljubi in da ga lahko tudi mi ljubimo. Življenje 





2. PSIHOLOŠKO POJMOVANJE LJUBEZNI 
Ljudje več vrst odnosov pojmujejo z besedo »ljubezen« kljub razlikam med njimi. Tukaj 
pa se lahko vprašamo, koliko različnih vrst ljubezni pravzaprav obstaja? Kako jih lahko 
določimo? Jezik ljubezni lahko preučujemo iz različnih perspektiv, v filmih, literaturi, 
glasbi in pa seveda v samih odnosih med ljudmi. Opazili bomo, da lahko v nekaterih 
jezikih, npr. stari grščini ali latinščini zasledimo več pojmov, ki označujejo ljubezen, ki 
se med seboj razlikujejo, a obenem tudi prepletajo (Sternberg 2004, 36–37). V 
nadaljevanju bomo opazili, da je psihološko pojmovanje ljubezni precej ožje od 
teološkega, saj se pri psihološkem pojmovanju ljubezen postavlja zgolj na raven 
medčloveških odnosov. 
2.1 ŠEST TIPOV LJUBEZNI PO JOHN ALAN LEEJU 
John Alan Lee pojmuje tri primarne in tri sekundarne tipe ljubezni, ki jih je poimenoval 
v grščini ter latinščini (Sternberg 2004, 37). 
2.1.1 Primarni tipi ljubezni 
John Alan Lee pojmuje tri primarne tipe ljubezni, ki so eros, storge in ludus.  
 Eros Lee pojmuje kot strastno, romantično ljubezen, ki jo odlikuje vrsta močnih 
čustev in fizičnega hrepenenja. Ta tip ljubezni se pojavi kot odziv na idealno 
podobo ljubljenega subjekta, ki jo ima oseba ves čas pred seboj. Oseba je v iskanju 
svoje »vizije popolnosti« seveda pogosto razočarana in mora imeti iz tega razloga 
dovolj močno samopodobo, sicer hitro zapade v lasten obup (Lee 1975, 515–516). 
 Storge je všečna ljubezen, ki temelji na prijateljstvu še pogosteje pa se uporablja 
v pomenu družinske ljubezni. Pri tem tipu ljubezni osebe v odnosu občutijo veliko 
empatije in navezanosti drug do drugega, vendar pa ta ljubezen ni karakterizirana 
in pogojena z močnimi čustvi kot pri erosu. Srečamo jo lahko med prijatelji, ki so 
v dolgotrajnejših odnosih in med njimi vladajo občutki zvestobe in 
požrtvovalnosti (Sterberg 2004, 37). 
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 Ludus je tretji primarni tip, ki ga John Alan Lee imenuje tudi igrivi tip ljubezni in 
se pogosto pojavi med ljudmi, ki so raje kot v razmerju sami in vidijo ljubezen 
kot igro ali celo kot tekmovanje. Značilna so občutja evforije in spogledljivosti do 
določenih oseb. Potrebno je omeniti, da osebe po razhodu oz. zanje po koncu igre 
dokaj hitro okrevajo (Sternberg 2004, 38). Ta tip se zaveda različnosti med 
osebami, a obenem misli, da je nespametno iskati enega idealnega partnerja, in 
raje uživa v množici partnerjev (Lee 1975, 516). 
2.1.2 Sekundarni tipi ljubezni 
Poleg treh primarnih tipov ljubezni pa Lee navede še tri sekundarne, ki so izpeljani iz prej 
navedenih tipov.  
 Mania je obsesivna ljubezen in rezultat kombinacije erosa in ludusa. Za ta tip Lee 
opiše, da osebe vso svojo strast usmerijo na ljubljen subjekt, ki pa ima vse lastnosti 
ljubezni tipa eros. Problem se pojavi, ker svojega partnerja pogosto preveč 
idealizirajo, kar vodi v obsesivnost (Sternberg 2004, 39). Mania je stanje, za 
katero je značilno predvsem, da če oseba ne ljubi preveč, potem enostavno ne ljubi 
dovolj. V razmerju je tako strasten kot ljubezen tipa eros, a nima definirane 
popolne oziroma idealne podobe ljubljene osebe. Za ta tip so značilni naslednji 
simptomi ljubezni; intenzivna okupacija razmerja z ljubeznijo, prodorna 
anksioznost, ki želi vse urediti, in  nekontrolirano ljubosumje (Lee 1979, 516). 
 Pragma je drugi tip primarne ljubezni in je kombinacija tipov storge ter ludus po 
Leeju. Je vztrajajoč tip ljubezni, ki se osredotoča predvsem na logiko in 
pragmatično razmišljanje. Osebe s takšnim tipom ljubezni se težko vežejo, 
oziroma pri sklepanju ljubezenskih odnosih oklevajo, dokler niso povsem 
prepričani in samozavestni, da je ljubljeni subjekt idealen zanj (Sternberg 2004, 
39). Oseba se na začetku ne zaljubi, temveč  razvije svoja čustva v dolgotrajnem 
razmerju na podlagi socialnih vrednot, statusa, izobrazbe, vere idr. Tako lahko 
razumemo, da si oseba s pragmatičnim tipom ljubezni, ki je poslovnež in 
predstavnik svojega podjetja, za partnerko ne bo izbral tajnice (Lee 1975, 517). 
 Agape se iz grščine prevaja kot dobrodelnost in je bolje znana kot »ljubezen 
kristjana«, čeprav podoben koncept nesebičnosti najdemo tudi v drugih religijah. 
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Agape je duhovna ljubezen in je venomer dobrotljiva in potrpežljiva, saj je 
dolžnost ljubezni, da ljubi prav vsakega ne glede na njegovo velikost (Lee 1975, 
517). Lee poudari, da je agape kombinacija tipov eros in storge. Zanj je to izjemno 
altruistična, darujoča se vrsta ljubezni. Že v 1 Kor 13,4–7 beremo o agape kot 
idealni vrsti ljubezni in se pogosteje kot v odnosu med partnerjema kaže v ljubezni 
starša do svojih otrok (Sternberg 2004, 40).  
2.2 TEORIJA LJUBEZNI PO STERNBERGU 
Robert Sternberg imenuje svojo teorijo dvojna teorija ljubezni, ki je sestavljena iz dveh 
različnih delov: 
1. V prvem delu Sternberg (2004, 44) poudarja, da lahko ljubezen opazujemo z 
vidika treh bistvenih komponent: intimnosti, strasti in zavezanosti. 
 Intimnost je pogojena z občutki bližine in povezanosti. Večja je raven 
intimnosti, bolj se oseba v težkih trenutkih zanese na svojega partnerja, 
obenem pa se v odnosu tudi bolj razumeta.  
 Kot drugo komponento Sternberg navede strast, ki pa je povezana tako s 
fizično privlačnostjo kot s seksualnimi občutji. Strast vsebuje občutke 
navdušenja in močne privlačnosti, k temu pa pogosto pripomore potreba 
po nežnosti ter pripadnosti.  
 Kot zadnjo komponento avtor navede še zavezanost. Avtor poudari, da je 
zavezanost najprej zavestna odločitev, da boš osebo iskreno ljubil in nato 
še odločitev, da boš to ljubezen tudi vzdrževal. Sternberg nadalje navaja, 
da te tri komponente med seboj izjemno sovpadajo. Če npr. čutimo z drugo 
osebo neko intimnost, potem je velika verjetnost, da bo ta občutek pripeljal 
do še večje strasti ter večje zavezanosti.  
2. V drugem delu Sternberg (2004, 45–49) predstavi ljubezen kot zgodbo in izpelje 
nekaj osnovnih vidikov ljubezni. Ko pogledamo vse tri komponente ljubezni, 
lahko iz njih izpeljemo osem možnih kombinacij ljubezni, vendar se moramo 
zavedati, da se v življenju redko pojavijo tako čiste kombinacije ljubezenskih 
tipov.  
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 Če v odnosu ne bo prisotne nobene izmed treh komponent, potem tu ne 
moremo definirati nobene ljubezni. 
 V prijateljski ljubezni bomo našli komponento intimnosti, ne pa tudi strasti 
ter zavezanosti.  
 V fazi zaljubljenosti bomo našli predvsem komponento strasti, vendar ne 
intimnosti in zavezanosti. 
 V prazni ljubezni lahko zasledimo komponento zavezanosti, 
primanjkovalo pa bo intimnosti ter strasti. 
 V romantični ljubezni lahko opazimo dve komponenti; intimnost in strast, 
vendar zavezanosti ne bo prisotna.  
 Vrsta spremljevalne ljubezni bo vsebovala komponento intimnosti in 
zavezanosti, ne pa tudi strasti. 
 Pri pogubni ljubezni bomo zasledili komponento strasti in zavezanosti, do 
njenega imena pa bo pripeljalo pomanjkanje komponente intimnosti. 
 Vzorna ljubezen nam bo po Sternbergovem mnenju pokazala ideal 
ljubezni, saj bomo lahko pri tej opazili vse tri potrebne komponente. 
2.3 TEORIJA LJUBEZNI PO ELLEN BERSCHEID  
Ellen Berscheid (Sternberg 2004, 55–57) raziskuje predvsem historične in trenutne 
vzroke za različne vedenjske vzorce v ljubezni. Kot glavne je poimenovala štiri vrste 
ljubezni: 
 Navezana ljubezen je ljubezen, kjer oseba v drugem subjektu išče predvsem 
udobje in varnost. Bersheid razlaga, da so že v zgodovini ljudje iskali tiste, ob 
katerih so se počutili varno. 
 V sočutni ljubezni oseba gleda na dobro drugega. Nekateri jo imenujejo tudi 
altruistična, nesebična ali pa dobrodelna ljubezen. Primerjamo jo lahko z agape 
pri razlagi Alan Leeja. Berscheid razlaga, da so bili že v zgodovini ljudje navezani 
in odvisni drug od drugega, zgolj da so lahko preživeli. 
21
 Prijateljska ljubezen je v nasprotju s prvima in temelji na principu kazni in 
nagrade. Razvije se predvsem v odnosih, kjer skušamo ohraniti prijateljstvo in 
bližino z ljudmi, ki jih cenimo. 
 Romantična ljubezen je izjemno podobna Sternbergovi romantični ljubezni in 
Leejevemu erosu. Berscheid navaja, da obstaja velika razlika med romantično in 
prijateljsko ljubeznijo, predvsem v smislu poželenja, ki pa je pogojeno s fizično 
privlačnostjo.  
2.4 ŠTIRJE TIPI LJUBEZNI PO C. S. LEWISU 
C. S. Lewis v svoji knjigi Štiri ljubezni pojmuje štiri tipe ljubezni, ki jih venomer naziva 
z naslednjimi grškimi besedami; storge, phileo, eros in agape.  
 Storge ali naklonjena ljubezen je po Lewisovem mnenju izmed vseh najbolj 
skromna in razširjena ljubezen. Naklonjeni smo lahko tako ljudem kot tudi 
živalim in stvarem. Poleg tega lahko rečemo, da je to ljubezen med ljudmi, ki 
uživajo v družbi drug drugega. Lewis poudari, da je ta ljubezen kot neke vrste 
plašč, ki pokriva vse ostale. Naklonjenost se ne baha in, kot je rekel sv. Pavel, se 
ljubezen ne napihuje (Lewis 2016, 41–54). 
 Phileo ali prijateljska ljubezen je po Lewisovem mnenju ena izmed najbolj 
naravnih tipov ljubezni. Prijateljska ljubezen vzklije tam, kjer se dve ali več oseb 
med seboj poveže in odkrije skupni interes. Cilj te ljubezni pa niso osebe same, 
temveč neka skupna točka, ki te ljudi povezuje. Ob tem poudarja, da je 
prijateljstvo nepotrebno kot umetnost ali pa filozofija, saj nima preživetvene 
vrednosti, daje pa vrednost življenju samemu. Za Lewisa resnična prijateljska 
ljubezen med moškim in žensko ne obstaja, vendar poudarja, da se lahko ob 
podobnih interesih in ciljih med moškim in žensko sčasoma razvije eros (Lewis 
2016, 70–89). 
 Eros ali romantična ljubezen je ljubezen, ki po Lewisovem mnenju v našem 
čustvovanju ustvarja največ viharjenja. Obenem je lahko romantična ljubezen 
čudovito svetla, lahko pa je tudi izjemno žgoča. Lewis tej ljubezni pravi »biti 
zaljubljen«, zavedati pa se moramo, da obstaja razlika med tem izrazom in rekom 
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»padati v ljubezen«; prvo namreč lahko kontroliramo, zadnje pač ne. Zagotovo je 
eros ljubezen o kateri najmanj premišljujemo, jo pa zagotovo najbolj čutimo in jo 
s preveč analiziranja lahko popolnoma uničimo. Osredotoča se le na eno osebo ter 
odnos z njo (Lewis 2016, 107–129). 
 Agape ali Božja ljubezen je najvišja in najmanj sebična od vseh ljubezni. Lahko 
ji rečemo tudi Miloščina in ni naravna, pravzaprav gre nasproti naši lastni naravi. 
Je tu, ker ljubi neljubljeno, nezasluženo in grdo. Daje vse in ne zahteva nič. Je ta, 
ki daje največje priložnosti in ljubi to, kar ni vredno ljubezni. Bog je ljubezen, ki 
se bo v nas počasi razvijala, medtem ko bomo mi rasli v njem. Agape je po 




3. RAZVOJ DOJEMANJA BOGA IN BOŽJE LJUBEZNI 
SKOZI POSAMEZNIKOVO ŽIVLJENJE 
3.1 TEORIJE O RAZVOJU POSAMEZNIKOVE VERE IN 
DOJEMANJA BOGA 
Teorije o duhovnosti so postavljali že prvi psihologi, tako Freud kot tudi Jung, najgloblje 
pa se je konceptu duhovnega razvoja prvi posvetil Piaget, ki je raziskoval povezavo med 
razvojem osebe in religijo (Day 2917, 302). Njegovo teorijo je nato razširil Kohlberg, ki 
je ugotovil, da morajo biti za verski razvoj izdelani nekateri pogoji. Na Piagetovo teorijo 
kognitivnega razvoja se je opiral tudi James Fowler, ki je postavil model verskega razvoja 
v sedmih stopnjah. Nazadnje pa je Fritz Oser s sodelavci nadgradil Fowlerjev model in v 
petih stopnjah opisal svoj pogled na verski razvoj človeka (Oser in Gmünder 1991, 51–
65). Oser in Gmünder ugotavljata (1991, 10–11), da različne kronološke starosti ljudi 
pripeljejo do različnih verskih sklepov in sodb, ob tem pa imajo tudi s Transcendenco v 
vsakem obdobju drugačen odnos. Pomembno je, da se zavedamo, da ljudi do različnega 
dojemanja v različnih stadijih življenja pripeljejo bistvena vprašanja o obstoju, kot so 
stvarjenje, usoda, trpljenje in smrt. Ob tem pa Gostečnik (2006, 308) poudarja, da se ta 
proces formiranja intrapsihične podobe Boga nikoli ne zaključi, zato posameznik na 
vsakem koraku svojega življenja vedno znova srečuje Boga. 
Kot že rečeno, je bil Jean Piaget eden prvih psihologov, ki je preučeval in dokumentiral 
kognitivni razvoj človeka, predvsem v otroškem in mladostniškem obdobju. Opazil je, da 
so odzivi človeka in reševanje logičnih problemov drugačni v določenih obdobjih, in na 
podlagi tega določil v otroškem in mladostniškem obdobju štiri stopnje razvoja: 
senzomotorično, predoperativno, konkretno-operativno in formalno-operativno. Dokazal 
je, da se kognitivna rast razvija v določenem in zaporednem procesu, kjer posameznik do 
sprememb v načinu mišljenja pride s sprejemanjem novih informacij (Boileau 1975, 1–
2). Čeprav se je Piaget posvetil moralnemu razvoju človeka, predvsem otrok in 
mladostnikov, in ne konkretno verskemu razvijanju, pa je njegova teorija radikalno 
vplivala na druge raziskovalce in pospešila raziskovanje religioznega in duhovnega 
razvoja človeka (Prijatelj 2008, 258–259). 
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3.1.1 Fowlerjeva teorija  
Fowler je v delu Stages of Faith predstavil svojo teorijo verskega razvoja in jo podal v 
sedmih stopnjah verovanja. Vera je po Fowlerjevem mnenju odgovor na Transcendentno, 
kar pa seveda oblikuje tudi ostale odnose (Fowler 1981, 93).  
Pri raziskovanju različnih stopenj verskega razvoja se je oprl predvsem na psihološke 
teorije J. Piageta, E. Eriksona, L. Kohlberga, C. G. Junga, D. Levinsona, R. Kegana in R. 
Selmana, ter na teološke teorije raziskovalcev A. N. Whiteheada, C. Smitha, P. Tillicha 
in posebno na R. Niebuhra. Zanj je razvoj človeške osebnosti pomenil istočasno tudi 
razvoj njegove osebne vere in osebnostne rasti. Formuliral je sedem stopenj verovanja in 
raziskoval, kako človek skozi leta vero ponotranji in se duhovno približuje Božjemu 
(Prijatelj 2008, 311–314). 
Vera po Fowlerjevem mnenju ne temelji vselej na religiji, vendar se v krogu zaupanja in 
odnosov med ljudmi v določeni skupnosti tudi lažje vzpostavi. Prepričan je, da ima vero 
prav vsak, pa najsi bo to nevernik, ateist ali agnostik  (Prijatelj 2008, 182–185). Osebe si 
torej ustvarijo podobo Boga na podlagi kritičnega mišljenja, preko katerega se povežejo 
z entiteto Transcendentnega (Fowler 1974, navedeno v Oser in Gmünder, 23), vendar 
obenem vera po Fowlerjevem mnenju ostaja človeku nedosegljiva skrivnost. V tej smeri 
razlaga vero kot pojav, ki se prične v odnosu že ob samem rojstvu otroka. Ob tem poudarja 
tudi tripolarnost vere, kjer vera daje človeku možnost, da preseže končnost in dostopa do 
globljih notranjih spoznanj (Prijatelj 2008, 288–295). 
S pomočjo semikliničnih intervjujev je Fowler postavil teorijo sedmih vidikov verovanja, 
prehoda med stopnjami pa po njegovem mnenju ne zagotavlja starost ali duševna zrelost, 
temveč krizne situacije, ki so povezani s socialnim, ekonomskim in političnim okoljem 
(Fowler 1981, 121). S to teorijo in njenimi sedmimi stopnjami verovanja Fowler 
predstavlja bistveno povezavo med psihosocialno in duhovno, versko razsežnostjo 
človekovega razvoja v različnih obdobjih njegovega življenja (Day 2017, 302). 
V dognanjih njegove teorije lahko opazimo tudi vpliv moderne protestantsko-filozofske 
teorije in Smithove fenomenološke študije o religijskih tradicijah, praksah in družbah. 
Osredotoča se predvsem na posameznikovo razmišljanje in prepričanja v razmerju do 
Transcendentnega, a obenem ne poda tako specifične religiozne usmeritve kot Oser in 
njegovi sodelavci (Day 2017, 303). Fowlerjeva površnost se pokaže predvsem pri 
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njegovih empiričnih raziskavah otroštva in mladostništva, saj posamezniki odgovarjajo 
izjemno pričakovano in celo naučeno. V tem se torej izkaže, da o verskemu razvoju po 
Fowlerju ne izvemo prav veliko (Prijatelj 2008, 335). 
Njegova teorija predstavlja trden model človekovega razvoja in je fenomenološko 
izjemno koristna, vendar poda teološko pomanjkljivo definicijo vere. Razvoj vere in 
duhovnosti razume kot globok dinamičen proces in meni, da šele v zadnji fazi oseba 
dejansko naredi spremembo in se zaustavi v Bogu. Njegova teorija daje ogrodje za 
empirično delo, a je zasnova izjemno vsestranska in težka za razumevanje, obenem pa 
raziskovalci trdijo, da ni opravil dovolj poglobljenih empiričnih raziskav in se je nagibal 
le k analiziranju lastnih rezultatov. Kljub posameznim šibkostim pa Fowlerjeva teorija o 
razvoju vere in duhovnosti ostaja še naprej nepogrešljiva za raziskovanje tako na področju 
psihologije kot tudi religije (Prijatelj 2008, 331–334). 
3.1.2 Oserjeva teorija 
Oser s sodelavci določi pet razvojnih faz vere, ki si sledijo in jih vodi vprašanje, in sicer, 
kako lahko Absolutno, torej Bog, postane del našega življenja. Ob vsaki stopnji vprašanje 
o Bogu in njegovem vplivu na naše življenje raste, zato bomo tudi opazili, da je 
razmišljanje in dojemanje Božje ljubezni v vsakem obdobju človekovega življenja bolj 
drugačno ter bolj kompleksno. Obenem teorija Oserja in njegovih sodelavcev zatrjuje, da 
ob razvoju in dojemanju Božje navzočnosti in njegove ljubezni v našem življenju raste in 
se razvija tudi naša osebnost. Razmerje med osebo in Transcendentnim se razvija glede 
na perspektivo in doseženo stopnjo v razvoju posamezne osebe – najboljša povezava med 
osebo in Bogom naj bi se vzpostavila v peti stopnji duhovnega razvoja  (Oser in Gmünder 
1991, 13–23). 
Oser se v svoji teoriji osredotoča na notranje doživljanje in mišljenje osebe o njenem 
odnosu z Bogom. Fokus usmeri na rigorozen pogled religijskega in duhovnega razvoja in 
konceptualizira odnos med Bogom in človekom, ter kje in na kakšen način človek opazi 
delovanje Boga v svetu. Osredotoča se predvsem na terminologijo Piageta in išče vzorce, 
ki karakterizirajo posameznikovo dojemanje Boga (Day 2017, 303). Verski razvoj osebe 
se po Oserjevem mnenju zgodi, ko oseba doživi neke življenjske izkušnje, preko katerih 
se nato poistoveti z bibličnimi teksti. Obenem osebe, ki se duhovno razvijajo, veliko 
participirajo pri liturgiji in se k Transcendentnemu obračajo tudi izven religijske 
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skupnosti. Pri tem upošteva, da se otroci, mladostniki in odrasli povsod po svetu pomikajo 
po istem vzorcu dojemanja Boga predvsem glede na njihove izkušnje in spremembe v 
življenju (Oser in Gmünder 1991, 14–20). 
Vsaka oseba si na določeni točki življenja postavi vprašanja kot: Od kod sem prišel? Kam 
grem? Kaj me obdaja in presega? Katera sila me določa? Kaj je smisel življenja? Kaj se 
zgodi po smrti? Ta vprašanja človeka ločujejo od drugih vrst bitij in mu omogočajo, da 
je njegovo dojemanje Transcendentnega v življenju neodvisno in se samostojno razvija. 
Oser pa ob tem poudarja, da je na vsaki stopnji religijski konflikt osebe večji. Ko oseba 
na neki stopnji razreši posamezen religijski konflikt, se potem na naslednji pojavi nov in 
večji, ki ga spodbudijo druga, globlja vprašanja. Na ta način se oseba razvija in tudi 
spreminja svoje dojemanje Božje ljubezni. Potrebno pa se je ob tem zavedati, da je 
opisovanje in določanje religijskega in duhovnega razvoja osebe izjemno zahtevno, saj je 
potrebno razumeti, zakaj je neka stopnja bolj kompleksna od prejšnje in razumeti tudi 
osebnostno strukturo ljudi v določenih razvojnih obdobjih (Oser in Gmünder 1991, 50–
67). 
Raziskave kažejo, da se ljudje soočajo z vero in ob tem razvijajo svoj odnos do Boga 
predvsem v težkih in kritičnih situacijah, kjer jim religija predstavlja pravzaprav nek 
izhod, rešitev in podporo v teh situacijah (Oser in Gmünder 1991, 35). Nekateri trdijo, da 
je religija le manjši fenomen v človeškem obstoju, sekundarnega pomena, ter da so veliko 
pomembnejši za bivanje človeka moralne in matematične zmogljivosti. V tem poglavju 
bomo ugotovili, da imata religija in duhovnost na človeka veliko večji vpliv, kot nekateri 
ljudje predvidevajo (Oser in Gmünder 1991, 49), osredotočili pa se bomo predvsem na 
Oserjevo in Fowlerjevo teorijo o razvoju vere in njunem pogledu na dojemanje Božje 
ljubezni v različnih razvojnih obdobjih. 
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3.1.3 Pogled na razvoj vere sv. Terezije Avilske 
»Moja hči, kako malo jih je, ki me ljubijo v resnici! Če bi me ljubili, jim 
svojih skrivnosti ne bi prikrival. Ali veš, kaj pomeni ljubiti me v resnici? 
Pomeni spoznati, da je laž vse, kar mi ne ugaja. Česar ne razumeš zdaj, 
boš razumela, ko bodo te besede tvoji duši koristile.« (Avilska 1998, 
269) 
Za cerkveno učiteljico do Terezije ni bila imenovana nobena še nobena ženska, Tereziji 
Avilski pa je bil naslov podeljen zaradi njenega velikega vpliva na duhovno učenje in 
zglednega življenja1 (Forshaw 1967, navedeno v Tyler, 203). 
Terezija ni bila le ustanoviteljica in častiteljica Boga, temveč tudi učiteljica duhovnega in 
krščanskega življenja. Da bi sledili njenemu nauku, lahko v novem duhu počnemo to, kar 
kot kristjani že počnemo – častimo Boga. Terezija uči, da do srečanja z Bogom vodi 
mnogo poti, in da te niso odvisne od posebnih vrst meditacij, temveč je pomembnejša 
življenjska drža, ki Boga jemlje resno in dopušča Njegov vpliv (Hladnik 2015, 94). 
3.1.3.1 Ljubezen je prava molitev 
Terezija je »hči Cerkve«, saj je vse, kar je postala, prejela v Cerkvi, družini, župniji in 
redu. V obdobju reformacije je močno molila, da razdor ne bi bil poguben in še pred 
mnogo kasnejšim drugim vatikanskim koncilom namigovala, da verske odločitve izvirajo 
iz vesti (Abiven 2015, 92–93). Hladnik (2015, 13) opisuje učenje molitve Sv. Terezije, ki 
je vedno poudarjala, da mora biti ustna molitev obenem tudi notranja molitev, saj je to 
pogovor z Bogom. Notranja molitev nakazuje skrito prisotnost Božjega Ti in osebno 
usmerjenost k Njemu. Predstavlja torej osebno tiho molitev oziroma meditativno 
zadrževanje v Božji navzočnosti. Izgovarjati besede in biti z mislimi povsem drugje še ni 
molitev, saj se to ne spodobi niti med ljudmi, zato tudi ni primerno v odnosu do Boga.  
                                                 
1 Terezija Avilska se je rodila leta 1515 v španski vasici Avili in pri dvajsetih letih odšla v samostan 
Učlovečenja, kjer so redovnice živele po redu Karmela. Pri štiridesetih je začutila, da bi rada postala druga 
Magdalena in v vsem ustregla Gospodu. Po osmih letih je ustanovila manjši samostan Sv. Jožefa v Avili in 
ga vodila po prvotnem pravilu Karmela. Kasneje je ob kastiljskih in andaluzijskih cestah ustanovila kar 
šestnajst samostanov. Ob tem je vsa svoja doživljanja in milosti zapisovala in leta 1577 napisala svojo 
najpomembnejšo knjigo Notranji grad. Umrla je leta 1582 in bila leta 1622 proglašena za svetnico, leta 
1970 pa še za cerkveno učiteljico. (Abiven 2015, 11–15) 
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Za Terezijo Avilsko je notranja molitev prijateljsko srečevanje in zaupen pogovor z 
Bogom, za katerega vemo, da nas ljubi. Je naš odgovor na njegovo ljubezen, saj je pogoj 
pristne ljubezni in trajnega prijateljstva le edinost duha in srca. Z molitvijo se 
približujemo Bogu, Odrešeniku in o njem razmišljamo, vedno bolj spoznavamo svoje 
omejenosti in s tem spoznanjem zmoremo dopustiti, da nas On počasi krepi in preoblikuje 
(Hladnik 2015, 31).  
Terezija nas spodbuja, naj hodimo po poti duhovnega življenja veseli, v svobodi in z 
ogromnim zaupanjem v našega Gospoda, saj bi nas prevelik strah lahko ohromil in vzel 
svobodo duha. Svetuje, naj raje storimo kakšno napako, kot pa da ne bi napravili 
nobenega koraka naprej zaradi strahu pred nevarnostjo. Bog ljubi velikodušne ljudi, zato 
moramo gojiti velike želje, hrepeneti po svetosti in za ljudi narediti nekaj dobrega. Le z 
Božjo pomočjo bomo dosegli za naše oči nedosegljive ideale. Kot cilj duhovnega 
življenja predstavi združenje z Bogom, na tej poti pa nas ovirata samoljubje in strah. 
Predvsem moramo zaupati, tako kot Terezija, da bo Gospod kot duhovni spremljevalec 
poskrbel za vse naše potrebe, telesne in psihične (Hladnik 2015, 35). 
Terezija jasno razlikuje različne vrste ljubezni in jih tudi ceni. Pri vseh kristjanih pa želi 
Terezija videti duhovno, popolno ljubezen, ki je notranje svobodna in ni podvržena 
nobeni strasti ali naravni simpatiji. Je dar od Boga in nas vodi k Njemu. Duhovna ljubezen 
oplemeniti nežnost in sočutje, kar lahko dosežemo z molitvijo k Bogu (Hladnik 2015, 57–
58). Abiven (2015, 96) meni, da je Terezija Avilska najbolj poudarjala ravno ljubezen, ki 
je dokaz prave molitve in je izročitev srca in svobode, da bi sprejeli Božjo ljubezen. Pravi 
molivec v vsakem apostolu vidi brata, predanega nalogam, ki kličejo k popolnemu 
darovanju. Obratno pa tudi apostol v molivcu vidi brata, ki je poklican, da zapusti vse, da 
bi bil razpoložljiv in dojemljiv za dar Gospoda. 
Terezija poudarja svetost, a obenem kot znamenje le-te označuje ponižnost, ki zaznamuje 
naše mišljenje in vedenje, predvsem v odnosu do Boga. Božje delovanje samo pušča v 
nas zavest, kakšni smo v resnici, kar nas dela ponižne. Najvišja resnica je Bog, ki ga 
spoznavamo v molitvi in ob tem spoznavamo resnico tudi o sebi (Hladnik 2015, 74). 
Terezija Jezusova nas torej uči, da ne smemo moliti le z besedo, temveč tudi s srcem, saj 
s tem pokažemo Gospodu, da ga resnično ljubimo. Uči, naj izpustimo vse, kar imamo, in 
s tem pripravimo svoja srca na Gospodov prihod, ki bo prišel k nam, ko ne bomo le 
premišljevali o molitvi, temveč bomo molili s čisto ljubeznijo do Boga. 
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3.2 DOJEMANJE BOŽJE LJUBEZNI SKOZI RAZLIČNA 
RAZVOJNA OBDOBJA  
Otroci svet dojemajo precej drugače kot odrasli in informacije, ki jih v svetu dobijo, tudi 
precej drugače obdelujejo (Oser in Gmünder 1991, 11). Gostečnik (2006, 307) ob tem 
poudarja, da se razvoj posameznikove osebnosti prične v družini, obenem pa mu to 
omogoča tudi oblikovati intrapsihično podobo Boga. Otrokovo doživljanje odnosov je 
osnova, po kateri si kasneje oseba konstruira podobe o sebi in drugih. Tako se lahko 
podobe razlikujejo glede na otrokov odnos s starši, ali je imel otrok ljubeče in skrbne 
starše, ali pa so bili ti kruti in omejeni. Intrapsihična podoba Boga vključuje torej 
otrokovo opazovanje in notranje doživljanje ljubezni ter presežno v svojem odnosu do 
staršev. Vsekakor ima zgodnja religiozna vzgoja masoven vpliv na oblikovanje 
intrapsihične podobe Boga in njegovo dojemanje sveta. 
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3.2.1 Predšolsko obdobje 
a) Glavne psihološke značilnosti predšolskega obdobja 
Takoj po svojem rojstvu se otrok na stanja drugih oseb odziva le enosmerno. To pomeni, 
da se otrok na navzočnost in dejavnost drugih ljudi zgolj odziva, namerne pobude za 
vzajemno interakcijo pa so na samem začetku otrokovega življenja še odsotne (Cvetek 
2014, 96–109). Tako bomo pri otroku takoj po rojstvu opazili veliko čustvenih odzivov, 
otrokovo razumevanje svojega stanja in položaja drugih pa bo še odsotno. Sprva lahko 
prihaja pri otroku do čustvenega vzburjenja brez ustrezne spoznavne komponente. 
Vzburjenje je lahko negativno, ko na primer dva novorojenčka zaslišita jok drugega, 
začneta jokati še sama, čeprav za to nimata objektivnega razloga. Lahko pa je vzburjenje 
tudi pozitivno, ko se otroci drug na drugega odzivajo z nasmehom. Zupančič poleg tega 
tudi trdi, da bo otrok v začetku svojega življenja do približno prvega leta zaradi nizko 
razvite sposobnosti uravnavanja lastnega čustvenega vzburjenja v situacijah neprijetnega 
stanja nekoga drugega najprej iskal tolažbo zase in šele potem za to osebo (Zupančič 
2009, 274).  
Z vidika čustvovanja lahko otrok sprva, takoj po rojstvu, najprej razvije le znake 
zanimanja in neugodja (Preira, Faria 2015, 54). Njegovo spoprijemanje s čustvi je še zelo 
nezrelo. Dojenček se na razne, predvsem močne in nepričakovane dražljaje iz okolja 
pretirano odziva, saj še nima razvite nevrološke osnove za modulacijo vedenja. Starši 
morajo zato zagotoviti otroku fiziološko in čustveno ravnotežje, kar dosežejo z urejenim 
dnevnim ritualom spanca, budnosti, hranjenja in negovanja. Ko se starši na otrokova 
čustvena stanja odzovejo s tolažbo, ustvarijo okvir varnih odnosov, znotraj katerih 
omogočajo otroku, da doseže in ohrani čustveno stabilnost (Cvetek 2014, 99). V tem 
primeru lahko otrok v naslednjih mesecih normalno razvije še osnovna čustva sreče, jeze, 
presenečenja, žalosti, sramu in strahu (Preira, Faria 2015, 54). Za ta čustva Zupančič 
(2009, 233) trdi, da se začnejo razvijati po šestem mesecu starosti.  Obenem začne otrok 
tudi razlikovati med različnimi čustvenimi stanji drugih ljudi in jim poleg tega tudi 
pripisuje določen pomen.  
Eden ključnih mehanizmov, ki se začne razvijati pri otroku v tem najbolj zgodnjem 
razvojnem obdobju, in ki v pomembni meri oblikuje njegovo kasnejše dojemanje ljubezni 
na ravni medčloveških odnosov, je razvoj navezanosti. Navezanost je naklonjen odnos 
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med otrokom in osebo, ki skrbi za otroka in se začenja razvijati na podlagi otrokovih 
signalov, s katerimi lahko prikliče v svojo bližino drugo osebo. V prvem letu otrokove 
starosti se začenja razvijati močna čustvena povezava s starši na podlagi recipročne 
odzivnosti, ki jo omogočajo spoznavne in čustvene sposobnosti dojenčka in njegove 
izkušnje v odnosu s starši. Razvoj navezanosti pa poteka v štirih fazah (Zupančič, 2009, 
262–265): 
I. Faza pred navezanostjo 
Ta faza se odvija v prvih šestih tednih otrokovega življenja in jo označujejo 
različni signali, kot so želja po seganju, nasmehu, očesnem stiku in jok, s katerim 
dojenček prikliče osebe v svojo bližino. Ko se osebe odzivajo na te signale 
dojenčka, se ti pomirijo in do ljudi vzpostavijo pozitivna čustva. 
II. Faza oblikovanja navezanosti 
V tej fazi, ki se odvija do otrokovega osmega meseca starosti, se začnejo dojenčki 
na različne ljudi odzivati različno. Če so z eno osebo v vsakdanjem stiku, se jim 
več smejijo in z njimi več komunicirajo, te osebe pa jih tudi hitreje potolažijo, če 
so razburjeni. V interakciji z njimi se otrok nauči, da s svojim vedenjem vpliva 
nanje in obenem razvije pričakovanja, da se bodo te osebe odzvale na njihove 
signale. Čeprav dojenčki v tem obdobju določene osebe preferirajo pred drugimi 
ljudmi, pa še ne protestirajo, če so od njih ločeni. 
III. Faza jasne navezanosti 
Faza specifične navezanosti poteka do približno leta in pol ali dveh let starosti in 
v njej dojenčki že razvijejo in izražajo t.i. separacijsko anksioznost, če njihove 
preferirane osebe ni v bližini. Obenem tej osebi namerno sledijo, jo iščejo s 
pogledom in se je oprijemajo. Predstavlja jim varno točko, s katero lahko 
raziskujejo okolje in v njem delujejo. Raziskave kažejo, da približno tri četrtine 
otrok pri devetem mesecu starosti izraža znake navezanosti le na eno osebo, pri 
letu in pol pa vsaj na dve osebi, običajno na oba starša. Separacijska navezanost 
se pojavlja pri vseh otrocih in narašča do približno 15. meseca starosti, zaradi 




IV. Faza oblikovanja recipročnega odnosa 
V tej fazi, ki se odvija od leta in pol do približno drugega leta starosti naprej, 
separacijska anksioznost upade, saj otrok razvije govorne in mentalne sposobnosti 
in zaradi tega lažje razume razloge za odsotnost preferirane osebe in začenja 
predvidevati tudi njeno vrnitev. 
Z osebo, s katero je otrok vsakodnevno v stiku, torej oblikuje trajen čustveni odnos in to 
osebo uporablja kot nekakšno varno točko. Glede na kakovost navezanosti se med seboj 
razlikujejo štirje primarni vzorci navezanosti, ki jih je opredelila M. Ainsworth s 
sodelavci. Ločimo varno navezanost, ki se v zgodnjem otroštvu kaže v načinu delovanja 
otroka v prisotnosti preferirane osebe, saj ti bolj samostojno raziskujejo, a so ob ločitvi 
tudi prizadeti. Ob vrnitvi te osebe sledi hitro pomirjanje. Kot drugi tip navezanosti lahko 
navedemo izogibajočo navezanost, kjer otrok z osebo, na katero je izogibajoče navezan, 
ne teži k vzpostavljanju socialnih stikov in ob njenem odhodu ne kaže znakov hujšega 
vznemirjenja niti posebnih znakov veselja ob njunem ponovnem srečanju, pogosto pa se 
tudi upira stiku z njo. Naslednja je ambivalentna ali upirajoča navezanost, značilna za 
otroke, ki iščejo veliko bližine s preferirano osebo pred ločitvijo od nje in obenem izražajo 
uporno, celo jezno vedenje, ko se ta oseba ponovno vrne in se izogibajo vsakršnemu stiku 
z njo. Preferirana oseba te otroke le stežka potolaži. Poleg teh pa moramo omeniti še 
dezorganizirano navezanost, ki je značilna za otroke, ki se odzivajo na zmeden, 
nepredvidljiv in protisloven način ob prisotnosti, ločitvi in po snidenju s preferirano osebo 
(Ding idr. 2014, 459–463). 
V prvih treh letih imajo pri čustvenem razvoju otroka izjemno veliko vlogo starši, najbolj 
pa mama, ki z otrokom vzpostavi primarni odnos (Kochanska 2001, 488). Cvetek (2014, 
104) pa še dodaja, da starši s svojo ljubečo pozornostjo in zrenjem v otroku ustvarijo 
občutek zaželenosti, sprejemanja in varnosti v svojem socialnem okolju. Ti občutki 
otroku omogočajo, da se lahko kasneje umiri v sebi in se sproščeno prepusti tudi drugim 
odnosom, ter ostane pomirjen tudi v bližini z drugimi. 
Otrok v starosti do treh let začne spoznavati odnose preko čustev in obnašanja, ter je 
zmožen v tem času svoja čustva tudi poimenovati in jih določati (Preira, Faria 2015, 54). 
Otrok to doseže z razvojem čustvenih kompetenc in s pomočjo simboličnih predstav 
čustev, ki posamezniku omogočajo namerno izražanje čustvenih stanj v nekem trenutku 
(Cvetek 2014, 124). V tem času začne posameznik razvijati tudi sposobnost empatije, ki 
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je sposobnost razumevanja čustev drugih in odzivanje nanje s komplementarnimi čustvi, 
otrok pa začne ob tem doživljati krivdo, ki skupaj z empatijo deluje kot pomemben 
moralen motiv v celotnem življenju posameznika (Zupančič 2009, 273). Razvoj le-teh 
različnih čustveno-socialnih sposobnosti, kot so empatija, prosocialno vedenje in  
posnemanje, pa spodbudi močno zavedanje sebe in težnjo po uveljavljanju lastnih potreb 
in želja (Asendorpf, Warkentin in Baudonniere 1996, 313).  
Otrok do svojega sedmega leta najbolj temeljito nadaljuje razvoj prepoznavanja in 
razumevanja temeljnih in sestavljenih čustev, vse bolj pa tudi razume, da lahko 
posameznik doživlja več čustev hkrati (Marjanovič in Zupančič 2009, 334). Otrok v tem 
času doume, da se njegova občutja razlikujejo v odnosu do oseb ali predmetov (Preira, 
Faria 2015, 54). To mu omogoča razvoj t.i. primerjalnega čustvenega mišljenja, kar 
pomeni, da je začel posameznik vzpostavljati bolj zapletene povezave na ravni čustveno 
logičnega mišljenja. Zdaj že dobro razlikuje med notranjimi subjektivnimi čustvi in 
zunanjimi vedenjskimi izrazi čustev in čustva upravlja za presojanje okoliščin, 
načrtovanje svojega vedenja in doseganje svojih ciljev (Cvetek 2014, 134). Kavčič in 
Fekonja (2009, 334) obenem poudarjata, da začenja otrok v tem obdobju svoja čustvena 
doživljanja vse bolj nadzorovati in izražati uravnoteženo in socialno sprejemljivo.  
b) Fowlerjev pogled 
Kot prvo v tem obdobju Fowler navaja predstopnjo verovanja oziroma nediferencirano 
verovanje. Na tej stopnji se pričenja čustveno zaupanje, ki temelji na telesnem stiku, negi 
in dejavnostih, ki jih druga oseba izvaja z otrokom. Fowler zatrjuje, da začne otrok 
verovati, še preden izreče prvo besedo, saj nezavedno oblikuje svoje razpoloženje v 
svojem odnosu do sveta. Iz tega razloga Fowler to stopnjo imenuje tudi »primarno 
verovanje«, saj jo zaznamuje predpodoba Boga, dogodi pa se med rojstvom in četrtim 
letom starosti (Prijatelj 2008, 315–316). To stopnjo Fowler čudovito zaobjame v 
naslednjih besedah »Predpodoba Boga nam je posredovana po razumevajočih očeh in 
odobravajočih nasmehih« in trdi, da se na tej stopnji razvije moč zaupanja, pogum, 
avtonomija in upanje, ki dajejo otroku osnovo za kasnejši verski razvoj (Fowler 1981, 
121), vendar kasnejše raziskave kažejo, da je za razvoj religioznih občutkov v tem 
obdobju potrebna kombinacija tako varnih odnosov kot tudi iskrene vere staršev in 
otrokovih vzgojiteljev (Simonič 2017, 269–270). 
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Fowler v prvi stopnji zatrjuje, da otrok med tretjim in osmim letom starosti razvije odnos 
do vere pod vplivom različnih vzorov in delovanja odraslih, obenem pa tudi pod vplivom 
njegovega fantazijskega sveta. Otrok je na tej stopnji že sposoben odkrivati smisel in 
vzpostavljati zaupanje. Zaveda se svetega, prepovedi in moralnosti. Na tej stopnji z 
osebami vzpostavlja zaupanje, obenem pa se tudi sam sebe začenja prvič zavedati in 
postane precej egocentričen, saj sposobnost prilagajanja drugim pogledom še ni razvita. 
Iz tega razloga je za Fowlerja to obdobje prvega samozavedanja. Zaveda se smrti, spola 
in močnih tabujev, s katerimi se srečuje v svojem okolju (Prijatelj 2008, 317–318). Fowler 
je ugotovil, da so domišljijske in resnične zgodbe za otroka enako resnične, te zgodbe in 
druge podobe pa lahko nanj in na njegovo vero vplivajo tudi mnogo pozneje (Fowler idr. 
2004, 52) 
Na prvi stopnji je po Fowlerjevem mnenju (1981, navedeno v Oser in Gmünder, 41) vera 
osebe napolnjena predvsem s fantazijo in ustvarjalnostjo, ki jo pri otroku najbolje 
zaznamo s primeri in njegovimi dejanji. Otrok se neprestano srečuje z novostmi in na 
podlagi teh gradi in razvija svoje dojemanje Transcendentnega in njegove ljubezni. 
Transcendenco in njene funkcije personalizira ter verjame, da le-ta vse poganja in 
ustvarja. Otrok se v tem obdobju po Fowlerjevi teoriji začne zanimati za osnovna verska 
vprašanja in se začenja zavedati svetega, moralnosti in prepovedi, ki jih srečuje v svojem 
socialnem okolju (Prijatelj 2008, 316). 
Otrok se nam lahko na tej stopnji zdi izjemno egocentričen, saj še ni razvil občutka, s 
katerim lahko sebe dojema v odnosu do drugega. Iz tega razloga tudi ni sposoben 
prepoznati, da imajo lahko drugi interese ter poglede, ki se razlikujejo od njegovih 
(Fowler idr. 2004, 35–41). 
Opazimo lahko, da se otrokova predpodoba Boga in ljubezni do njega ustvari v 
nezavednem že v nekaj mesecih po njegovem rojstvu, predvsem na podlagi doživetij v 
tem obdobju, ki temeljijo na telesnem stiku in negi otroka. Otrok tudi na stopnji 
samozavedanja ustvari podobo Boga pod vplivom odraslih in svojim stikom z njimi. 
c) Oserjev pogled  
Oser s sodelavci v svoji teoriji o verskem razvoju dodaja v predšolskem obdobju 
predstopnjo verskega razvoja. V tej predstopnji Oser ugotavlja, da otrok v tem obdobju 
še ni sposoben razlikovati med različnimi silami zunaj in znotraj sebe. Razlikuje lahko le, 
37
ali to silo povzroča sam ali pa nekdo drug. Otrok zato na tej stopnji brez večjih problemov 
dojema Božje kot neko zunanjo silo, ki vpliva na stvari okoli njega in si pri tem pomaga 
predvsem s simboli. Iz tega razloga Oser s sodelavci predvideva, da bo otrok razumel, da 
lahko on ali nekdo drug vpliva na nekaj, ali pa bo nekdo ali nekaj vplivalo nanj (Oser in 
Gmünder 1991, 70). 
Na tej stopnji otrok razume Transcendentno v tem, da lahko človeka direktno zaščiti ali 
pa ga zapusti, lahko mu podari zdravje ali pa bolezen, veselje ali žalost. Za otroka 
Absolutno sega preko človekovega obstoja, obenem pa spodbuja ljudi k dobroti, agilnosti, 
inteligentnosti idr. (Oser in Gmünder 1991, 13–16). 
Ugotovimo, da se otrokova vera v predšolskem obdobju po mnenju Oserja in njegovih 
sodelavcev razvije na podlagi simbolov ter doživetij, ki jih doživlja, saj je sposoben tudi 
razumeti, ali neko silo povzroča sam ali nekdo drug. 
d) Druge raziskave  
Glede na druge raziskave naj bi otrok pri teh letih primerjal Boga s svojimi starši in mu 
dajali življenjske in človeške lastnosti. Raziskave obenem tudi kažejo, da naj bi si otrok 
pri teh letih izoblikoval podobo Boga na podlagi svoje vzgoje, npr. če starši uporabljajo 
strogo vzgojo, je večja verjetnost da bo otrok izoblikoval podobo Boga, ki bo jezen, 
kaznoval in izjemno močen. Če pa bodo starši uporabljali bolj sočutno vzgojo, bo 
otrokova podoba Boga bolj nežna ter ljubeča (De Roos, Iedema in Miedema 2003, 
navedeno v Paloutzian in Park, 172–174). Evans v svoji študiji tudi trdi, da otroci resda 
prevzamejo načela in prepričanja svojih staršev, ki pa se lahko v času mladostništva, po 
8 letu starosti, začenjajo drastično spreminjati (Harvard Law Review 2002, 2224). 
Otrok naj bi že med 4. in 5. letom ugotovil, da se lahko razumevanje in dojemanje sveta 
med ljudmi izredno razlikuje. Pri teh letih lahko otrok že dojema, da je Bog nesmrten ter 
vseveden, iz tega razloga pa Bogu pripisujejo fantazijske in čarobne lastnosti (Shtulman 
2008, navedeno v  Paloutzian in Park, 167). Boyer ob tem trdi, da se otrok uči religioznosti 
od drugih ljudi, ki so mu blizu, vendar njegovo učenje ni pasivno. Otrok aktivno procesira 
informacije, ki jih prejme in iz teh razvije tudi svoja sklepanja. Boyer je prepričan, da se 
religije ohranjajo skozi čas predvsem zato, ker njihov koncept temelji predvsem na 
čustvih in sovpada s človeškimi mislimi, ter se prenaša iz generacije v generacijo. Skupaj 
z Walkerjem sta predpostavila, da so otroci pri sedmih letih bolj dovzetni za religiozne 
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ter mitološke ideje, ki jih razvijejo na podlagi svojih domnev o svetu, Goldman pa navaja, 
da otroci Jezusa najprej vidijo kot »dobrega moža«, malo kasneje pa tudi kot »moža, ki 
dela čudeže«. (Harvard Law Review 2002, 2222–2224) 
Otrok v tem obdobju torej dojema Boga na podlagi svojih odnosov z osebami, ki so mu 
blizu – predvsem s starši in mu ob tem daje tudi nadnaravne lastnosti, ki jih 
Nadnaravnemu določijo na podlagi svojega dojemanja zunanjega sveta. Otrok bo tako za 
določeno stvar, ki se mu bo zgodila, rekel, da je to naredil Bog, vendar ne bo iskal razloga 
za to. Sklepamo lahko, da je za podobo ljubečega Boga v tem obdobju potrebna 
kombinacija tako toplih in varnih odnosov kot tudi iskrene vere staršev in vzgojiteljev. 
3.2.2 Mlajše šolsko obdobje 
a) Glavne psihološke značilnosti mlajšega šolskega obdobja 
Otrok med šestim in dvanajstim letom doživi spremembo na podlagi čustvenega razvoja: 
mlajši otroci dajejo večji poudarek na opazovanje različnih čustvenih komponent, 
medtem ko starejši otroci večinoma opazujejo notranje mentalne aspekte oseb. To 
obdobje je ključno za razvoj samopodobe otroka in zmožnost zaznavanja čustev pri 
drugih (Preira, Faria 2015, 54). V tem obdobju otrok nadaljuje čustven razvoj skupaj z 
razvojem socialnih in spoznavnih sposobnosti, s tem pa se tudi lažje vživijo v čustva 
drugih in bolje razumejo in razlagajo lastna čustva ter ob tem začenjajo razumeti, da lahko 
svoja čustva tudi nadzirajo (Fekonja, Kavčič 2009, 428). Cvetek (2014, 136–137) razlaga, 
da je otrok zato sposoben dojemati različne stopnje čustev in se je nanje sposoben tudi 
čustveno fleksibilno odzvati. Njegove razlage v tem obdobju postanejo zelo diferentne in 
kompleksne. S čustvenim diferencialnim mišljenjem bo sposoben razumevati sebe in 
svojo vlogo v skupini, lahko pa bo, glede na čustvene odzive drugih ljudi, prišel tudi do 
različnih sklepov.  
Posameznik začenja vse bolj povezovati moralna pravila družbe in doživljanja čustev 
drugih, zato strokovnjaki menijo, da negativna čustva niso samo posledica nekega 
nemoralnega dejanja, temveč so tudi družbeno pričakovana, saj npr. posameznik, ki se ob 
kraji počuti krivega, ni tako slab, kot tisti, ki je pri tem vesel (Fekonja, Kavčič 2009, 432). 
Otrok do svojega osmega leta ne razmišlja več tako egocentrično kot prej, kar pa mu 
pomaga uvideti tudi različne vidike situacij in čustvene reakcije ljudi okoli njih, ki so 
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posledica teh situacij. (Sabatier idr. 2011, 12). Ob tem posameznik razvije tudi sposobnost 
samorefleksije, s čimer lahko ponotranji čustva sramu ali krivde,  in ob tem začne obenem 
izražati tudi avtonomno željo po spreminjanju sebe, saj nase gleda kot na predmet 
lastnega opazovanja. V tem obdobju otrok že razume, da so čustva nekaj, kar trenutno 
doživlja in ne nekaj, kar je (Cvetek 2014, 139). 
V tem obdobju se otrok poslavlja od otroštva. Začne se izraziteje spreminjati tako telesno 
kot osebnostno. Predvsem zaradi telesnih sprememb in povezanih občutkov negotovosti 
postanejo otroci celo bolj ubogljivi in prijetni kot prej, saj želijo razčistiti nerešene zadeve 
iz otroštva in se posloviti od njega. To obdobje ne traja dolgo, vendar je nevarno, da 
skrbniki pretirano skrbijo za otrokovo počutje in so preveč ustrežljivi, saj mu s tem nehote 
sporočajo, naj čim dlje ostane otrok in s tem nad mladostnikom izvajajo pritisk. Starši 
prav tako ne smejo otroku očitati njegovega »prilizovanja«, kateremu bo seveda sledilo 
»nemogoče vedenje«, saj lahko otrok z razkritjem tega koraka preskoči sestavni del 
odraščanja, saj si tega koraka ne bo upal napraviti (Gerjolj 2009, 70–71).  
Med okvirno devetim in enajstim letom se torej končuje otroška doba, v tem času so 
posamezniki sposobni uporabljati kognitivne strategije in so z razmišljanjem sposobni 
reševati različne situacije, ob tem pa začenjajo spreminjati tudi svoj pogled na svet. 
Čeprav ne v polnosti, pa so osebe pri teh letih že sposobne uravnavati in nadzorovati svoja 
čustva (Sabatier idr. 2011, 12–13). 
V tem obdobju posameznik razume, da lahko sočasno doživlja dve različni, ne le dve 
pozitivni ali dve negativni čustvi, temveč tudi dve nasprotujoči si čustvi, npr. »Bil sem 
vesel, ko sem dobil darilo, in jezen, ker nisem dobil tistega, kar sem si želel.« (Harris 
1996, navedeno v Fekonja in Kavčič, 434). Cvetek (2014, 139–141) poudarja še eno 
novost v tem obdobju, ki se kaže v tem, da je posameznik sposoben svoja občutja usmeriti 
tudi proti sebi. Trenutna čustvena stanja začne primerjati s svojimi notranjimi standardi 
in tako globlje dojema samega sebe in lažje kontrolira čustva. Tako lahko otroci z močno 
hoteno kontrolo preprečijo izražanje čustev ob neprimernem času, medtem ko so otroci z 
majhno hoteno kontrolo podvrženi večji razdražljivosti. To se pokaže predvsem, ko se 
jim kaj onemogoči ali ko se jih prekinja in ti postanejo vidno jezni ali frustrirani. Starši 
imajo še vedno nad otrokom nadzor in moč, a otrok že doživlja občasne trenutke 
avtonomnega čustvenega samouravnavanja. Tako lahko sklepamo, da so odrasli, ki so 
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bolj prilagodljivi in se uspešneje spoprijemajo s stresom, dosegli večjo stopnjo v 
razlikovanju med razumskimi in čustvenimi vzgibi.  
b) Fowlerjev pogled 
Fowler trdi, da začne otrok med šestim in dvanajstim letom starosti ponotranjati zgodbe 
in verovanja, ob tem pa otrok doživlja tudi izredne spremembe, saj se njegovo logično 
razmišljanje razvija in krepi. Obenem ni več tako egocentričen in se s pomočjo novih 
dognanj odpira tudi novim spoznanjem – na tej stopnji vzame prepričanje za svoje in 
izpolnjuje verske predpise, s čimer pripada svojemu občestvu. To stopnjo lahko zato 
imenujemo tudi pridružujočo, saj se skupnosti približuje in gradi odnos z njimi (Prijatelj 
2008, 318–320). Na tej stopnji otrok po Fowlerjevi teoriji verjame, da lahko na 
Transcendentno vpliva z molitvijo in upoštevanjem zapovedanih pravil. S tem prejme 
ljubezen, oskrbo, zdravje in srečo. Prepričan je, da le s svojo lastno voljo vpliva na to, ali 
mu bo Bog naklonjen ali pa ne. (Oser in Gmünder 1991, 13)   
Na drugi stopnji Fowler poudarja, da posameznik vero dojema v mitično-literarnem 
smislu, predvsem ko raziskuje različne zgodbe, verska prepričanja in opazuje simbole v 
svoji skupnosti. Otrok vidi svet kot neko vzajemnost, kjer se vse odvija na podlagi 
imanentne pravičnosti. Na tej stopnji najpogosteje srečujemo otroke, ki so na začetku 
svojega šolanja, pogosto pa najdemo podobno strukturo dojemanja Božje ljubezni tudi 
pri mladostnikih in odraslih (Oser in Gmünder 1991, 42). Na tej stopnji posameznik ni 
več zadovoljen z odzivom staršev, saj se že zaveda, da se dejanja ljudi in dejanja višjih 
sil razlikujejo. Reverzibilnost otroka je višja, kar pomeni, da njegova pričakovanja 
bazirajo na dejanskih, resničnih dogodkih, v katerih vidijo skriti, višji pomen, ki ga 
pripisujejo višjim silam. Bog naj bi s svojimi dejanji vplival dobro na nas, če smo mu 
podložni in upoštevamo njegova pravila (Oser in Gmünder 1991, 86–91). 
 Posameznik se na tej stopnji obrača tudi k fizičnemu svetu in je že sposoben ločevati 
fantazijski svet od resničnosti (Fowler idr. 2004, 52), zato začne tudi razlikovati med 
naravnim in nadnaravnim, vendar je Bog še vedno pravičen sodnik, ki dobro plačuje in 
hudo kaznuje (Prijatelj 2008, 320). 
Po Fowlerjevi teoriji lahko torej pridemo do sklepa, da oseba na tej stopnji že ločuje Boga 
kot nadnaravnega od fizičnega sveta ter razlikuje med dejanji višjih sil in dejanji ljudi – 
običajno staršev. Opazimo, da je otrok prepričan, da lahko na Transcendentno tudi vpliva 
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s svojimi dejanji, predvsem molitvijo, obenem pa Bog vsako slabo dejanje tudi kaznuje. 
Če bo torej otrok priden, se bo Bog nanj odzval z ljubeznijo, v nasprotnem primeru pa ga 
bo kaznoval. Otrok je prepričan, da se mora za Božjo ljubezen potruditi in si jo mora 
prislužiti. 
c) Oserjev pogled  
Otrok si Transcendenco in njene funkcije v tem obdobju personalizira ter verjame, da ta 
vse poganja in ustvarja. Tako bo osem letni otrok npr. rekel: Bog odloča o vsem, ampak 
meni je to všeč, ker se mi dobro godi (Oser in Gmünder 1991, 28–29). 
Oser je s sodelavci (1991, 33) dognal, da otroci drugače razumejo povezavo med svetom 
in Transcendentim, kot to vidijo odrasli. Na tej stopnji oseba pripisuje magičnost 
animacijam, ki so določene ter usmerjene. Ugotovili so, da imajo osemletniki dokaj 
podobna pojmovanja Boga, ki so bila predvsem: »Bog je ljubezen«, »Bog je dober očka«, 
»Bog odpušča ljudem«, »Bog je vsepovsod« ipd., a ob tem odkrili, da so otroci prepričani, 
da Bog ni dolžan pomagati ljudem, ki so si zaslužili trpljenje. Nasprotno, prepričani so, 
da bi moral človeka še bolj kaznovati, da bi se iz tega nekaj naučil. Sreča je interpretirana 
kot direkten Božji poseg, nesreča pa kot odsotnost Boga. 
Otrok bo pri petih ali šestih letih najverjetneje rekel, da ima Bog rad vse ljudi in jim naloži 
tudi kazen, če ne upoštevajo njegovih pravil (Oser in Gmünder 1991, 12), obenem pa 
predvideva, da je prav vse vodeno z Božje strani in prvič ločuje med dejanji Boga in 
dejanji odraslih, največkrat staršev. Ljudje smo pravzaprav Božje orodje, saj se vse zgodi 
zato, ker je Bog tako hotel. Otrok torej čuti, da je vse pogojeno z zunanjo Božjo silo, a 
obenem začenja tudi že razmišljati o povezavi med dejanji človeka in Božjo reakcijo 
nanje. Dojema, da je molitev potrebna zato, da Bog ostane srečen in zadovoljen (Oser in 
Gmünder 1991, 71–72). 
Če upoštevamo Oserjev pogled na posameznika v tem obdobju, lahko rečemo, da smo 
ljudje Božje orodje – v milosti in nemilosti povsem prepuščeni Božji odločitvi. Tako kot 
Fowler tudi Oser prihaja do ugotovitve, da so otroci v tem obdobju prepričani, da si 




d) Druge raziskave 
Evans v svoji študiji navaja, da otroci res prevzamejo načela in prepričanja svojih staršev, 
ki pa se lahko v času mladostništva, po 8. letu starosti, začenjajo drastično spreminjati. 
Med 8. in 12. letom otroci kažejo izjemno zanimanje in iščejo Stvarnika celega sveta 
(Harvard Law Review 2002, 2224). 
Ko otrok prvič vstopi v osnovno šolo, se njegova podoba Boga oddalji od podobe staršev, 
saj se tudi od njih postopoma oddaljuje in njegova podoba Boga postane bolj 
antropomorfna, kot je bila v predšolskem obdobju. Tamminen (1994, navedeno v 
Paloutzian in Park, 172) obenem tudi poudarja, da se otrok v tem obdobju zateka k Bogu 
v času osebne stiske, osamljenosti ter nemoči.  
Po navedenih raziskavah ugotovimo, da otrok v tem obdobju izstopi iz t.i. egocentrične 
faze, ter je bolj odprt za odnose – tako z drugimi ljudmi, kot tudi z Bogom. Prepričan je, 
da človek trpi posledice, če ne upošteva Božjih pravil, saj mu ta naloži kazen, in obratno, 
da se človeku dobro godi le takrat, ko upošteva Božja pravila – sreča je Božji poseg. Otrok 
torej vidi svet na podlagi vzajemne pravičnosti, kar pa je tudi posledica razvoja logičnega 
razumevanja. Sklepamo lahko, da je za otrokov verski razvoj v tem obdobju pomembno, 
da se z njimi ne ukvarjajo le starši, temveč da jim osnove verske prakse obrazložijo in 
prikažejo tudi pastoralni delavci znotraj skupine, kjer skupaj gradijo tudi celovit 
medoseben odnos, ki otroka krepi, mu daje stalnost in s tem povečuje zaupanje v Boga. 
3.2.3 Zgodnje mladostništvo 
a) Glavne psihološke značilnosti zgodnjega mladostništva 
Za večino posameznikov so mladostniška leta, ki potekajo vse od zgodnjega najstništva 
pa do zgodnjih dvajsetih let, tista, ki na osebi pustijo neizmeren pečat sprememb. Ravno 
v tem času gredo osebe skozi več stopenj izobrazbe in se pripravljajo na samostojno 
življenje v poznejši, odrasli dobi življenja. Ob koncu tega obdobja naj bi oseba že sklenila 
življenjske odločitve, tako v ljubezni, delu in življenjskih odločitvah (Arnett 2000, 469). 
Mladostniki v tem obdobju napredujejo tudi v uravnavanju svojih čustev. Zmožni so 
samorefleksije, ki so jo razvili ob koncu prejšnjega obdobja in ravno iz tega razloga se 
pojavi tudi večja občutljivost na mnenja drugih – zlasti vrstnikov. Mladostniki se med 
seboj prilagajajo, si želijo biti enaki sovrstnikom in se jim prilagajajo tudi v izražanju 
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svojih čustev. Učijo se izražati tista čustva, za katera predvidevajo, da jih bodo njihovi 
vrstniki sprejeli. V tem obdobju se torej začne prepoznavanje lastne vloge posameznika 
v svetu in pri razkrivanju tega sveta, kar stori z domišljijskim pretiravanjem, hlinjenjem 
in prilizovanjem vzgojiteljem (Cvetek 2015, 143–144). 
Ko mlad človek vstopi v obdobje mladostništva, se sooča  in spoprijema z raznimi izzivi 
ter obenem razvija svojo identiteto. Ob vsem tem se spoprijema tudi z moralnimi izzivi 
družbe, sprejema različne odgovornosti, tako zase kot za druge, išče svojo duhovno pot 
in poklicno usmeritev, sooča se z izzivi šolskega sistema in razvija razmerja, saj ob vsem 
tem išče predvsem osebnostno in finančno samostojnost (Christie in Viner 2005, 301–
302). V tem obdobju  začne mladostnik dojemati, da njegov »jaz« ni nikoli povsem 
razviden, ter da nekateri vidiki osebnosti ostajajo na nezavedni ravni. Posameznik torej 
spozna, da določenega dela samega sebe ne more spoznati, a ta del še vedno vpliva tako 
na njegovo doživljanje kot vedenje. Če se posameznik sooči z nezavednim, lahko spozna, 
da nikoli ne bo mogel postati gospodar samega sebe, vendar pa se lahko v tej nepopolnosti 
sprejme, kar je eden izmed pomembnejših vidikov čustvene zrelosti (Cvetek 2014, 142–
143). Primarni cilj mladostnikov je predvsem doseg biološke in seksualne zrelosti, razvoj 
osebne identitete, razvoj intimnega razmerja s primernim partnerjem, doseg 
samostojnosti in avtonomije v socialnokulturnem okolju (Christie in Viner 2005, 301). 
Gerjolj (2009, 71–72) poudarja, da začnemo v tem obdobju označevati mladostnike v 
puberteti z izrazom »mladina«, saj začne oseba razmišljati o sebi in o tem, kdo pravzaprav 
je, ter močno hrepeni po drugačnosti in samostojnosti, a obenem tudi po pripadnosti in 
navezanosti. To hrepenenje osebo spremeni v »novega« človeka, ki ga prej ni poznal 
nihče. Tako telesno kot emocionalno spreminjanje v mladostniku ga navadno najprej 
»odreže« od primarne družine, staršev, nato pa kmalu zapade v novo stisko, saj si na tej 
stopnji še ni uspel oblikovati novih odnosov. Ravno iz te situacije pa izvira občutek 
negativnosti in praznine, ki stopnjuje agresivnost, ki jo je nato vedno težje obvladati. Iz 
tega razloga je pozitivno vrednotenje mladostnikovih sprememb, tako telesnih kot 
duševnih, ena izmed prvih nalog staršev in vzgojiteljev. Christie in Viner (2005, 301) 
poudarjata, da se v tem času, obdobju zgodnjega mladostništva, otrok od staršev čustveno 
ločuje in začenja graditi lastno osebnost s tem, da raziskuje različne navade in vedenja. 
V drugi polovici zgodnjega mladostništva, v času adolescence, se telesne spremembe pri 
mladostniku umirijo, iz tega razloga pa odrasli pogostokrat mislijo, da je krizno obdobje 
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končano, postanejo nestrpni, grobi in celo agresivni do mladostnikov, saj mislijo, da je 
prišel skrajni čas, da ti postanejo bolj zreli. Ravno zato je obdobje adolescence izjemno 
kritično, saj mladostniki po telesnih spremembah še vedno potrebujejo precej časa, da 
svoje spremembe čustveno procesirajo in sprejmejo (Gerjolj 2009, 72). Krettenauer in 
Johnston (2011, 475–478) trdita, da je adolescenca ključna za razvoj samokritičnosti in 
morale. V času od petnajstega do okvirno osemnajstega leta se osebe naučijo 
samoocenjevati svoja čustva in razvijati moralne vrednote. Zanimivo je, da tisti 
mladostniki, ki razvijejo moralne vrednote kot center svoje osebe, lažje tudi vrednotijo in 
kontrolirajo svoje reakcije, saj imajo do svojega vedenja višja pričakovanja v skladu z 
moralnimi pravili. Višja osebnostna pričakovanja so torej rezultat moralnih prepričanj.  
Sabatier idr. (2011, 15) ugotavljajo, da je v obdobju adolescence čustvovanje mladostnika 
podobno odraslim. Osebe naj bi tako biološko kot psihološko dosegle celostno zrelost. 
Posamezniki so zdaj sposobni dosegati višji nivo organizacije in nadzora nad svojim 
vedenjem, zaradi tega pa so sposobni tudi bolj odgovornega in zmernejšega vedenja. 
Christi in Viner (2005, 301) ob tem dodajata, da naj bi se oseba v tem času od staršev že 
čustveno ločila in zgradila navidezno trdno osebnost, ki pa lahko vsebuje tudi slabe 
navade, npr. kajenje, alkohol, preizkušanje različnih spolnih praks ipd., kar kaže na to, da 
se mladostnik v tem obdobju še vedno ni popolnoma izoblikoval.  
Ta leta so izjemno kritična za regulacijo čustev. V tem času mladi veliko časa razmišljajo, 
kako jih doživljajo drugi, zaskrbljeni pa so predvsem zaradi svojega statusa v socialni 
skupini (Sabatier idr. 2011, 13–14). Sabatier idr. (2011, 14–15) ugotavljajo, da 
mladostnik do svojega šestnajstega leta najbolj razvija svoje formalno razmišljanje in se 
predvsem se osredotoča na svoje vedenje in svoja zanimanja, kjer vključuje tudi 
zanimanja drugih. Dawkins (1965, 523) ob tem poudarja, da se mladostnikova 
seksualnost se razvija skupaj ob mentalnem in čustvenem razvoju adolescence. Ob tem 
mladostnik spreminja svoje prijateljske vzorce in se ob tem težko prilagaja še drugim 
spremembam v življenju.  
b) Fowlerjev pogled  
Oseba v tem obdobju izoblikuje sistem vrednot in norm, ki ga jemlje za svojega, vendar 
ga še ne reflektira. Čeprav oseba na tej stopnji oblikuje lastno identiteto, notranji osebni 
proces pa povzroči tudi nekaj uporniških drž, ob tem še vedno ostaja odprt do vere in 
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duhovnosti. Fowler ugotavlja, da ima človek na tej stopnji že izoblikovano določeno 
»ideologijo« ter svoje vrednote. Ta stopnja je konformistična, ker je naravnana na 
pričakovanja in mnenja drugih, saj oseba še ni dovolj doumela svoje identitete in 
avtonomije, da bi lahko razvila neodvisno stališče in sledila osebnemu pogledu na 
življenje (Prijatelj 2008, 321–322). 
Oseba v tem obdobju gradi individualnost na osnovi odnosov z drugimi ljudmi, ki so za 
posameznika posebej pomembni, in vlog, s katerimi se vključuje v svoje okolje (Fowler 
idr. 2004, 37). Fowler je dognal, da se na tej stopnji »oblikuje temeljni življenjski in 
obenem nežni ples«, kjer skušamo svoje gibe življenja usmerjati in jih izraziti na način, 
da se bo izoblikovala tudi naša osebnost. Podoba Boga je tu že zasidrana v osebnih 
kvalitetah, npr. v prijateljstvu ali tolažbi (Fowler 1978, 64). Pogled na svet je v tem 
obdobju izjemno romantičen, poln simbolike, osebe pa sebe pogostokrat vidijo v vlogi 
heroja (Fowler idr. 2004, 53). 
Glede na Fowlerjevo teorijo lahko sklepamo, da se oseba na tej stopnji še ne identificira, 
nima še svojega neodvisnega stališča in individualnosti oziroma jo gradi na odnosu z 
drugimi v svojem okolju, tam pa gradijo tudi svoj odnos do Boga. Glede na svoje okolje 
in odnose, ki jih v njem imajo, lahko sklepamo, da se lahko tudi njihovo dojemanje Boga 
in njegove ljubezni izjemno bogati in nadgrajuje ali pa kopni in se pred tem odnosom 
zapira. 
c) Oserjev pogled 
Otrok na začetku te stopnje ni več zadovoljen z odzivom svojih staršev, saj se že zaveda, 
da se dejanja ljudi in dejanja višjih sil razlikujejo. Reverzibilnost otroka je višja, kar 
pomeni, da oseba na drugi stopnji bazira svoja pričakovanja na dejanskih, resničnih 
dogodkih, v katerih vidijo skriti, višji pomen, ki ga pripisujejo višjim silam. Bog naj bi s 
svojimi dejanji vplival dobro na nas, če smo mu podložni in upoštevamo njegova pravila 
(Oser in Gmünder 1991, 86–91). Na začetku stopnje oseba verjame, da lahko na 
Transcendentno vpliva z molitvijo in upoštevanjem zapovedanih pravil. S tem prejme 
ljubezen, oskrbo, zdravje in srečo. Prepričan je, da le s svojo lastno voljo vpliva na to, ali 
mu bo Bog naklonjen ali pa ne. Otrok bo tako pri dvanajstih letih najverjetneje rekel, da 
se nam dogajajo hude in težke stvari, saj želi Bog, ki je najboljši sodnik, preizkusiti našo 
vero, ter kaznuje le tiste, ki vanj ne verujejo. Pri petnajstih letih pa bo že trdil, da Bog ne 
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kaznuje ljudi ter da je vse, kar se je slabega zgodilo, krivda ljudi samih (Oser in Gmünder 
1991, 12–13). 
Proti koncu tega obdobja lahko opazimo, da mlada oseba začenja verjeti, da niso vse 
stvari pogojene z njihovim delovanjem, in ob tem začne dvomiti, da Bog vpliva na 
njegovo življenje. Osebe postanejo bolj odgovorne, posvečajo se svoji karieri in nekega 
dne ugotovijo, da v svojem življenju ne potrebujejo religije, saj so sami odgovorni za 
svoja dejanja. Tudi če njegov osebni uspeh ne bo na vrhuncu, se še vedno ne bo 
pripravljen obrniti k Bogu, temveč bo tvegal in se podal v življenje brez Božje 
navzočnosti (Oser in Gmünder 1991, 74). 
Ugotovimo lahko, da so osebe na začetku te stopnje izjemno odprte za Boga, ta odprtost 
pa se z vstopom v mladostniško obdobje vse bolj krči, saj so v tveganem prepričanju, da 
so za uspeh in srečo v svojem življenju odgovorne le same. Dojemanje Božje ljubezni do 
človeka v tem obdobju torej ni več tako ozko pogojeno s človekovo dejavnostjo, saj se v 
tem obdobju začenja odvijati proces, v katerem bo posameznik počasi dojel, da Božja 
ljubezen do človeka obstaja neodvisno od tega, kaj človek počne. Človek tega v tem 
obdobju sicer še ne dojame v celoti, vseeno pa lahko opazimo ostro razmejenost med 
Božjo ljubeznijo na eni ter človekovo odgovornostjo na drugi strani.  
d) Druge raziskave 
Erickson (1992, 149–150) ugotavlja, da osebe v tem obdobju nimajo več takšne potrebe 
po verskem razvoju kot v drugih življenjskih obdobjih, vendar se strokovnjaki strinjajo, 
da je dojemanje Boga v zgodnjem mladostniškem obdobju odvisno predvsem od domače 
religiozne prakse in religioznega izobraževanja. Oba starša vplivata na dojemanje Božje 
ljubezni mladostnika. V svoji raziskavi razkriva, da se dojemanje Boga in njegove 
ljubezni pri mladostnikih razlikuje glede na njegovo versko vzgojo in okolje. Običajno se 
osebe v tem obdobju, ki ne odraščajo v religioznem okolju, še bolj odvrnejo od religioznih 
praks in Boga. Na osebe in njihov religiozen razvoj torej vplivajo tako starši, vrstniki kot 
tudi verska izobrazba.  
Raziskave kažejo, da na religiozni razvoj v različnih življenjskih obdobjih vpliva mnogo 
faktorjev, strokovnjaki pa se strinjajo, da je predvsem zgodnje mladostniško obdobje 
oziroma obdobje adolescence tisto, ki je ključno za prehod dojemanja Boga iz otroške v 
odraslo dobo človeka. Ta razvoj lahko spremeni celotno življenjsko pot posameznika 
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(Smith 2002, navedeno v Desmond, Morgan in Kikuchi, 249), kar v svoji raziskavi 
potrjuje tudi Regnerus (2006, navedeno v Desmond, Morgan in Kikuchi, 249) ter navaja, 
da je mladostniško obdobje ključno za religiozni razvoj, saj to obdobje prinaša mnogo 
sprememb, vera v Boga pa mu v tem obdobju nudi oporo in ga vodi.  
Regenerus in Uecker (2006, navedeno v Desmond, Morgan in Kikuchi, 251–152) pri 
verskem razvoju v različnih razvojnih obdobjih, posebno v mladostniškem obdobju, 
ponovno poudarjata izreden pomen družine, predvsem staršev ter vrstnikov. Pri tem 
potrjujeta Ericksonovo teorijo in navajata, da imajo mladostniki, ki so na svojo družino 
in starše bolj navezani, tudi bolj izoblikovano podobo Boga, na katerega se obračajo v 
duhovni stiski. Čeprav se lahko verske navade v družini spreminjajo, se mladostniki, ki 
imajo s starši bolj tesno čustveno vez, večkrat poslužujejo verskih praks in jih ohranjajo 
tudi kasneje v življenju, kot tisti, ki te vezi s starši nimajo oz. je šibkejša. 
Študije kažejo, da naj bi se vera in verska praksa mladostnika zmanjševala, če se tudi 
njegovi vrstniki teh praks ne poslužujejo in se od vere odtujujejo. Obratno pa naj bi se 
mladostniki, ki so na svoje vrstnike tudi močneje navezani, večkrat udeleževali verskih 
praks, če se jih udeležujejo tudi vrstniki. Na splošno raziskave kažejo, da se odnos 
mladostnika do Boga v tem obdobju precej zmanjša predvsem na prehodu v odraslo 
obdobje (Desmond, Morgan in Kikuchi 2010, 268). 
Osebe v tem obdobju gradijo lastno identiteto in še vedno ohranjajo željo po osebnem 
odnosu z Bogom, ki pa ga gradi in išče predvsem v odnosu z drugimi. Proti koncu tega 
obdobja mladostnik postaja vse bolj samostojen in odgovoren, ter s časom lahko ugotovi, 
da Boga, kakršnega si je predstavljal v otroštvu, v svojem življenju niti ne potrebuje. 
Oseba pa kljub temu še ni povsem prepričana, kakšen naj bi bil Bog, ki bi ji lahko bil v 
pomoč. Stara podoba Boga torej zanj ne deluje več, nove podobe pa še nima. Ker zaradi 
uporniškega obdobja starši v tem obdobju na mladostnike nimajo več takšnega vpliva kot 
v otroštvu, lahko sklepamo, da bi morali osebam v tem obdobju naproti prihajati 
predvsem pastoralni delavci in z mladimi sodelovati v skupinah, kjer jim lahko na 
sproščen način približajo vero, ki jo gradijo v odnosu do drugega, in pojasnjujejo, na 
kakšne načine se Bog približuje človeku in zakaj ga človek pravzaprav potrebuje. 
Ljubezen, ki jo oseba doživlja v svoji vrstniški skupini, lahko mladostnika spodbuja, da 
še naprej išče ter gradi svoj odnos z Božjo ljubeznijo. 
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3.2.4 Od poznega mladostništva naprej 
a) Glavne psihološke značilnosti poznega mladostništva 
Obdobje poznega mladostništva mnogi imenujejo tudi čas poadolescence, ki predstavlja 
novost zadnjih nekaj desetletij in je posledica višanja izobrazbe in podaljševanja časa, ki 
je za to potreben. S podaljševanjem izobraževanja ljudje postanejo telesno in duševno 
odrasli, vendar pa v mnogih stvareh še vedno ostajajo odvisni od odraslih, predvsem v 
materialni odvisnosti (Gerjolj 2009, 73). Arnett v to obdobje zaobjema vse osebe med 18 
in 25 letom in zatrjuje, da gre pravzaprav za vmesno dobo med adolescenco in zgodnjo 
odraslo dobo (Arnett 2000, 469). 
Poadolescenca je zadnje obdobje mladostništva, ki se je torej pojavilo šele v 21. stoletju 
in traja do približno 25 leta. Arnett (2000, 470) ga pogosto imenuje nastajajoča odrasla 
doba (ang. emerging adulthood), ki je čas, ko so v življenju osebe odprte različne poti, 
tako v ljubezni in delu kot v življenjskih pogledih. Čeprav je to obdobje na splošno 
obravnavano kot izjemen čas blagostanja, obenem prinaša tudi veliko odgovornosti in 
obveznosti. To obdobje Tanner in Arnett (2016, 33) opišeta tudi kot pozno adolescenco 
ali prehod v odraslo dobo in zanjo naštejeta tri temeljne razloge: (1) sprememba 
industrijskega okolja v informacijsko okolje, ki temelji na ekonomiji in s tem teži k 
potrebam po višji izobrazbi; (2) dramatično povečanje izobraževalnih in poklicnih oz. 
zaposlitvenih možnosti za ženske, kar vodi h kasnejšim porokam in rojevanju otrok, 
običajno po opravljenem študiju; (3) večja toleranca do spolnega občevanja pred poroko, 
kar dopušča mladim in družbi aktivno in dolgo obdobje seksualnega življenja še pred 
razmišljanjem o poroki.  
Mladostnik v tem obdobju dograjuje svojo socialno avtonomijo in intimna razmerja, 
predvsem pa razvija poklicne sposobnosti in se želi tudi finančno osamosvojiti (Christi in 
Viner 2005, 301). Iz tega razloga Arnett (2000, 472–473) tudi trdi, da se osebnost 
posameznikov najbolj spremeni in utrdi ravno v tem obdobju. Pri tem razmišlja, ali je 
temu tako zato, ker je mladim težko, saj čutijo, da so dosegli odraslo dobo, še preden so 
dokončali šolanje, uspeli v karieri in ustvarili dolgotrajno ljubezensko razmerje, po 
možnosti pa so to ovenčali še s poroko in otroci. Nedvomno je med dvema najvišjima 
kriterijema na prehodu v odraslo dobo sprejemanje samostojnih odločitev in sprejemanje 
49
odgovornosti. Kot tretji kriterij pa lahko omenimo še finančno neodvisnost, ki je ključna 
za doseg prvih dveh kriterijev.  
Mladostnik se lahko socialno in čustveno razvija le v odnosu z vrstniki, sorojenci in starši, 
saj v teh odnosih preizkušajo različne vloge, opredeljujejo svoje cilje v življenju in 
obenem oblikujejo tako svoje vrednote in prepričanja kot tudi identiteto samo (Zupančič 
in Svetina 2009, 589). Allen in Land (1999, 320) trdita, da začne mladostnik razvijati 
sposobnost formalnega operacionalnega mišljenja, kar mu omogoča, da lahko preko 
logičnega in abstraktnega mišljenja oblikuje kritičen pogled na odnose s pomembnejšimi 
odraslimi osebami, saj jih primerja med seboj in s svojimi ideali. Svoje starše začenja 
dojemati kot enkratne osebe in ne več kot vsemogočne osebnosti. Iz tega razloga se 
mladostniki namerno in aktivno oddaljujejo od svojih vzgojiteljev in s tem zmanjšujejo 
opiranje na starše kot na figure navezanosti, a obenem zatrjujeta, da je odnos s starši 
izjemno pomemben za mladostnika, saj se lahko njegova neodvisnost razvija le v tesnem 
in trajnem odnosu z roditelji. 
b) Fowlerjev pogled 
To obdobje se običajno prične okoli osemnajstega leta, traja pa vse do poznih dvajsetih 
let. To stopnjo Fowler imenuje tudi izbrana vera, saj je človek ne more več jemati kot 
nekaj drugotnega kot poprej, saj svoja prepričanja in prizadevanja zavestno sprejme – 
posameznikova vera torej postane osebna. Obenem je tudi ugotovil, da je človek na tej 
stopnji nagnjen k razočaranju nad seboj. Oseba kritično preiskuje simbole in mite, da bi  
zopet prišla do ravnovesja, ki so ga zrušila nasprotja in protislovja. Ob tem je v nevarnosti, 
da bi zapadel v katero od ideologij, ki daje izoblikovane odgovore na življenjska 
vprašanja in neskladja, ter je ob tem tudi v nevarnosti, da bi se v velikem samozaupanju 
izoliral in iskanje Boga skrčil na iskanje samouresničevanja (Prijatelj 2008, 323–324). 
Samega sebe vidi kot unikatnega posameznika, vendar se ob tem še vedno primerja z 
drugimi in si ob drugih izgrajuje lastne ideje ter svoj pogled na svet (Fowler idr. 2004, 
39). 
Na tej stopnji se ravnotežje prejšnjega obdobja zruši in  ugotovi, da mora svoj tiho sprejeti 
sistem prepričanja bolj natančno preveriti in ovrednotiti. Fowler meni, da se posameznik 
osvobodi od skupnosti konformistično verujočih in preverja svoja prepričanja, odnose in 
vero. Na tej stopnji se torej odmakne od prejšnjega sistema vrednot in išče svojo identiteto 
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(Fowler 1981,179), vendar se vse bolj zaveda, da človek lahko deluje, ker obstaja v 
eksistenci Boga. V raznih dogodkih vidi Božji poseg in jim pripisuje višji pomen kot 
poprej (Oser in Gmünder 1991, 86–95). 
Ugotovimo lahko, da vera na tej stopnji po Fowlerjevi teoriji postane izjemno osebna, saj 
svoja prepričanja preverja in jih želi ovrednotiti – želi se prepričati in poiskati resnico, ki 
vodi k popolnejšemu razumevanju sveta. Iz tega razloga oseba najverjetneje preučuje 
razne simbole, mite in ideologije, saj v njih išče svojo identiteto v odnosu do 
Transcendentnega. Vse to vodi osebo v bolj poglobljeno razmišljanje o Bogu ter njegovi 
ljubezni, saj v njem išče tudi osebni pomen. Dojemanje Božje ljubezni ni več odvisno od 
tega, kaj posameznik počne, ali od mentalitete skupnosti, ki ji pripada. Ob koncu tega 
obdobja postane dojemanje Božje ljubezni notranji standard posameznika, za katerega se 
je avtonomno odločil in mu sledi, ne glede na mnenja ter stališča drugih ljudi. Vmes je 
seveda lahko obdobje, ko posameznik v Boga in Njegovo ljubezen podvomi ter jo zavrže, 
čeprav je vanjo prej morda verjel. Pri nekaterih osebah lahko opazimo, da vero povsem 
izključijo iz svojega avtonomno sprejetega sistema prepričanj in življenjske filozofije. 
Osebe imajo torej v tem obdobju neko osebno stališče, s katerim lahko Božjo ljubezen 
integrirajo, ali pa jo izključijo. 
c) Oserjev pogled 
Oserjeva teorija predvideva, da se posameznik na tej stopnji vse bolj zaveda, da je v celoti 
odgovoren za svoje življenje in za svet, v katerem živi. Svoboda, smisel, upanje – na vse 
to lahko vpliva s svojimi odločitvami. Bog ob tem še vedno obstaja izven človeškega 
dosega, a kljub temu vpliva na red in življenje v svetu (Oser in Gmünder 1991, 13).  
Oser poudarja, da se lahko osebe na tej stopnji od Boga popolnoma oddaljijo in povišujejo 
sebe ter svoja dejanja, pomembno jim je le, da racionalno sklepajo svoje odločitve. Za 
osebo na tej stopnji Transcendentno skorajda ni več pomembno, saj živi v svoji sferi in je 
odgovorna sama zase. Ko pa oseba prehaja iz tretje v četrto fazo duhovnega razvoja, lahko 
opazimo, kako se egoistično mišljenje človeka vse bolj manjša, saj se pojavi vprašanje, 
»Od kod sem sploh prišel?«, na katerega si ne bo znal odgovoriti, dokler ne bo dopustil 
možnost obstajanja in obdajanja religioznega. Na tej točki oseba zapade v neko krizo, kjer 
se mora naučiti gledati na stvari povsem drugače. Ugotovi, da nima odgovorov na vsa 
vprašanja, in spozna, da so njegova dejanja in posledice povezana z Božjo silo. Sprašuje 
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se o svojem obstoju, komunikaciji in življenjskih dogodkih, za katere doume, da niso 
povsem dejanja človeka (Oser in Gmünder 1991, 74–75). 
Po Oserjevi teoriji lahko sklepamo, da ima oseba na začetku te stopnje precej oddaljen 
odnos do Boga in v celoti prevzame odgovornost za svoje življenje. Iz tega razloga pa se 
osebi začne porajati vse več temeljnih vprašanj o svetu, saj na vprašanja nima vseh 
odgovorov. Odgovore išče na različne načine – predvidevamo lahko, da je vera eden 
izmed temeljnih načinov iskanja odgovorov. Na koncu obdobja tako pride do spoznanja, 
da njegovo celotno življenje temelji na neki višji sili, Božji ljubezni, ki vse preveva in 
določa. 
d) Druge raziskave 
Rydz (2014, 68–72) poudarja, da je religioznost v tem obdobju definirana kot stopnja 
osebne in refleksivne vere, abstraktnega mišljenja in razumevanja okolja. Prepričan je, da 
so stopnje verskega razvoja unikatne in specifične glede na različna verska okolja, in 
obenem trdi, da lahko osebe dosežejo višjo stopnjo verskega razvoja, če svojo sliko sveta 
razširijo in s tem hitreje dosežejo tudi višje stopnje kognitivnega razvoja. Walesa (2005, 
navedeno v Rydz, 73) ob tem definira religijo kot osebno, prostovoljno ter pozitivno vez 
med osebo ter Bogom. Religijski razvoj je v svojem bistvu avtomatski in pokriva različna 
področja našega življenja. 
Raziskave kažejo, da religiozne osebe v poznem mladostništvu že dosežejo neko stopnjo 
religiozne avtentičnosti, saj njihovo znanje, prepričanje, občutki, odločitve in moralne 
vrednote izvirajo iz njih samih in se prenehajo v celoti prilagajati okolju in njegovim 
vzorcem. Pri teh letih je vera lahko izražena preko nepopustljivosti in radikalnosti v 
iskanju različnih odgovorov. Vera v teh letih temelji predvsem na različnih principih in 
idealih, ki so utemeljeni na dolgoletni praksi. Vera se razvije v teh letih skupaj z 
odkrivanjem življenjske filozofije, saj osebe v tem obdobju že dokaj jasno razvijejo svoj 
pogled na svet, zato tudi spreminjajo osebni odnos in prepričanja, ki jih povezujejo z 
religioznim življenjem. Osebe v tem obdobju torej spreminjajo svoj osebni odnos in 
prepričanja, ki jih utemeljujejo na verskih prepričanjih. Osebe Boga v tem obdobju 
doživljajo že bolj celovito, saj v njem vidijo in čutijo zaupnika. Osebe odnos do Boga 
kažejo v vsakodnevnem življenju, skozi odnos do ljudi in različne življenjske aktivnosti. 
Religija v tem obdobju omogoča posameznikom, da odkrijejo svojo vlogo v svetu, in jim 
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daje smisel. Obenem tudi odkrijejo, da so verske prakse in socialne aktivnosti, npr. pomoč 
ubogim, pravzaprav nekaj, kar nam Bog daje, in ne nekaj, kar Bog od nas zahteva (Rydz 
2014, 72–74). 
Raziskave kažejo, da pri osebah v starosti med 18. in 21. Letom  prevladuje predvsem 
formalno logično sklepanje in nižja raven religiozne avtentičnosti. V starosti med 21. in 
25. letom pa oseba že uravnava in išče harmonijo med logiko ter vero in v svoje 
življenjske odločitve vključuje verska načela. Odnos z Bogom kot Absolutnim in 
Najvišjim postane v tem obdobju temelj, po katerem se oseba zgleduje in vede. Oseba v 
tem obdobju izoblikuje svoje življenjske vrednote glede na odnos z Bogom, kar ji daje 
tudi smisel življenja samega (Rydz 2014, 75–78). Kwilecki (navedeno v Rydz, 75)  ob 
tem še trdi, da se religijski razvoj odvija takrat, ko oseba širi svoje ideje, pogled in 
izkustvo o nadnaravnem, kar se v tem obdobju poveča zaradi poglabljanja v nadnaravno 
in v življenje samo. Avtor definira vero kot vir moči. 
Študije torej potrjujejo, da ima vera v tem obdobju velik vpliv na večje odločitve v 
življenju posameznika, npr.: graditev resnega odnosa z drugo osebo, odločitev za družino 
in vzgojo otrok, prav tako pa tudi niža različna tveganja, npr.: ločitev, uporaba drog in 
alkohola (Mahoney et.al 2001, navedeno v Rydz, 77). 
Osebe v poznem mladostništvu zavestno gradijo svoje vrednote in prepričanja, pri čemer 
pa ima velik vpliv tudi vera sama. Osebe v tem obdobju se vse bolj zavedajo, da lahko 
delujejo, ker obstajajo v eksistenci Boga, in na podlagi tega spreminjajo tudi svoj osebni 
odnos do sveta. Posameznik v tem obdobju ugotovi, da nima vseh odgovorov na 
vprašanja, zato širi svoj pogled in odgovore išče tudi v veri. Sklepamo lahko, da bi osebe 
v tem obdobju razširile svoj pogled na vero in duhovnost predvsem na individualni ravni 
z osebnostnim spremljanjem, ki bi posamezniku pomagalo raziskovati duhovno 
razsežnost bivanja in s tem odnos do Boga in Božje Ljubezni. Na tej poti osebi izjemno 
koristijo zgledi ter stik z ljudmi, ki so na tej poti že pred njimi, saj jim pomagajo 
raziskovati, se o tem spraševati, razločevati ter razreševati razne dileme, ki jih to obdobje 
prinaša. Pri tem jim lahko pomagajo predvsem duhovni voditelji, s pomočjo katerega 
bodo poglabljali vero, odkrivali svoje bistvo ter predvsem bistvo Božjega. 
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3.2.5 Od zgodnje odraslosti naprej 
a) Glavne psihološke značilnosti zgodnje odraslosti 
V modernih in razvitih družbah se trajanje izobraževanja povečuje. Kot posledica se 
podaljšuje obdobje mladostništva, obenem pa se povečuje tudi normativna starost, ko se 
posameznik izobrazi za določen poklic in se zaposli, pa tudi starost za zakonsko življenje 
in vlogo staršev (Zupančič, Kavčič in Fekonja 2009, 634). Zgodnja odraslost je smatrana 
kot novo obdobje življenja, ki se tipično začne po šolanju, običajno po 25. Letu, in se 
konča z večjimi spremembami v življenju posameznika, kot so pridobitev redne službe, 
poroka in ustanovitev svoje družine. Raziskave kažejo, da posamezniki v tej dobi iščejo 
predvsem družabništvo, čustveno varnost, ljubezen, fizično intimnost z romantičnim 
partnerjem s ključnim ciljem: ustvariti si dolgoročno romantično razmerje (Simon in 
Barrett 2010, 170). 
Pri teh letih so posamezniki že zmožni sprejemati pomembnejše in dolgotrajnejše 
življenjske odločitve, predvsem pa usmerijo svojo čustveno energijo v izbiro partnerja, 
kariere ter izbiro stalnega prebivališča. Temu rečemo tudi intimna zavezanost, kar 
pomeni, da se je posameznik sposoben samostojno prepustiti določeni življenjski izbiri. 
Osebe imajo v tem obdobju potrebo po oblikovanju stabilnih in trdnih odnosov, to občutje 
pa združuje tudi niz pričakovanj do svojega partnerja, v osnovi predvsem to, da jim bo 
vedno v oporo in pomoč. Intimnost in navezanost med partnerjema pa poleg tega 
spodbujajo tudi vzajemno sprejemanje in spoštovanje ter razkrivanje pomembnih 
informacij o sebi (Cvetek 2014, 153). Mladi odrasli se z zaposlitvijo vključujejo v novo 
socialno okolje, kjer navezujejo nova poznanstva in sklepajo nova prijateljstva, pri tem 
pa lahko prejšnji odnosi postanejo manj intimni ali pa se celo prekinejo. Kako uspešen je 
posameznik pri navezovanju socialnih stikov, lahko kasneje vpliva na posameznikovo 
spoprijemanje s socialnimi situacijami (Eronen in Nurmi 1999, navedeno v Zupančič in 
Svetina, 693). 
Raziskave kažejo, da se čustva pri mladostniku hitreje in močneje razvijajo ter menjavajo 
kot pri osebi v zgodnji odrasli dobi, kar kaže na to, da je mlada odrasla oseba v tem 
obdobju že popolnoma sposobna uravnavati svoja čustva in jih prilagajati različnim 
situacijam (Vink idr. 2014, 74). Posameznik torej razvije čustveno stabilnost in postane 
bolj strpen do čustvenih napetosti in frustracij, ki postanejo sestavni del vsakdanjega 
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življenja, s katerimi se mladi odrasli spoprijemajo razmeroma konstruktivno ali pa jih 
preprosto sprejmejo brez izražanja agresivnosti, tesnobe, depresije ali obupa. Čustvena 
zrelost določa sposobnost uravnavanja čustev in nadzora njihovega izražanja (Rice 1998, 
navedeno v Zupančič, Kavčič in Fekonja, 637). 
To razvojno obdobje je čas, ko človekova ustvarjalnost doseže svoj vrh, saj ima oseba 
nakopičenega veliko znanja in ima življenjski cilj ter vizijo, ki ji omogoča uspešno 
delovanje na različnih življenjskih področjih. Človek si želi biti koristen in dati svoj 
prispevek drugim, ne le na družinskem temveč tudi na poklicnem in delovnem področju. 
Če pa do podarjanja samega sebe posameznik ne pride, postaja vse bolj rigiden in 
spremeni svoje življenje v neko stalno rutino (Cvetek 2014, 153). 
V tem obdobju se zaključuje večletno osamosvajanje posameznika tako čustveno kot 
finančno od svoje družine, kar pa ne pomeni da oseba prekine čustveni in medosebni 
odnos z družino, temveč se ta spremeni v egalitarnega. V zgodnji odraslosti se povečajo 
spoštovanje, zaupanje, naklonjenost in zadovoljstvo med odraslim in njegovimi starši, ti 
odnosi pa običajno postanejo še bolj pomembni, ko se posameznik vključuje v svoj poklic 
in začenja oblikovati lastno družino (Cecić Erpić 1998, navedeno v Zupančič, Kavčič in 
Fekonja, 637). 
 Posameznik v zgodnjem odraslem obdobju torej spremeni svoj odnos do staršev, v 
primerjavi s tistim, ki ga je imel kot mladostnik. Družina je v tem obdobju ključna za 
osebo, ki je tik pred največjimi odločitvami. Kljub ločenosti od staršev si otroci vzamejo 
veliko časa in ga običajno tudi bolj kakovostno preživijo s starši kot v prejšnjem obdobju 
(Parra idr. 2013, 2–3). Zupančič in Svetina (2009, 691) navajata, da večina mladih 
odraslih posameznikov v tridesetih letih starosti poroča o pozitivnih, pogostih in rednih 
stikih s svojimi starši. K večji pogostnosti stikov prispeva dejstvo, da nekateri živijo v isti 
hiši s starši in imajo morda celo skupno gospodinjstvo. Generacije imata bolj pogoste 
stike tudi zaradi otrok mladih odraslih, saj si želijo stari starši z njimi preživeti večji del 
svojega časa. K dobrim odnosom prispevajo tudi določene meje, ki jih stari starši 
spoštujejo in se ne vmešavajo v življenjski slog, odnos med partnerjema ali vzgojo otrok. 
b) Fowlerjev pogled 
Oseba je v tem obdobju že popolnoma sposobna uvideti pogled na svet, kot ga imajo tudi 
drugi, vendar ob tem utrdi tudi svojo avtonomijo (Fowler idr. 2004, 39), zato Fowler 
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ugotavlja, da človek to stopnjo težko doseže pred tridesetim letom življenja, saj prej še 
ne pozna meja svojega sistema vrednot in prepričanj. Človekova vera in duhovnost sta na 
tej stopnji uravnovešeni in inkluzivni, človek postane bolj ponižen in se duhovno lažje 
odpre in razvija. Fowler to stopnjo imenuje tudi stopnjo medosebne odvisnosti, saj človek 
lažje pristopa v dialog tako z ljudmi kot tudi z Bogom, ker je do resnice iskreno odprt in 
pripravljen sprejemati tudi stališča drugih ljudi (Prijatelj 2008, 325). 
Oseba je na tej stopnji torej izjemno odprta za različne razlage na vprašanja, ki si jih o 
svetu zastavlja. Zaveda se, da je svet multidimenzionalen in pluralističen (Fowler idr. 
2004, 55), zato na tej stopnji izjemno ceni simbole, mite in rituale, preko katerih je 
obogatena z resnicami, iz katerih črpa moč in navdih. Človek postaja bolj samostojen, kar 
se najbolj kaže v tem, ko se podarja Bogu in ljudem v svoji skupnosti (Prijatelj 2008, 
326). 
Po Fowlerju se posameznikovo dojemanje Boga in njegove ljubezni postopno razvija, 
predvsem pa lahko rečemo, da je posameznik svojo vero že dodobra izoblikoval, 
predvsem zato ker se odpira svojemu »globljemu jazu« in s tem tudi dostopa do Božje 
ljubezni. Posameznik ugotovi, da se lahko v skupnosti izpopolni in preoblikuje. Osebe v 
tem obdobju se zavedajo, da so dosegle že več kot polovico svojega življenja in so na tej 
stopnji pripravljene ohranjati in gojiti svoje odnose z drugimi in Transcendentnim (Oser 
in Gmünder 1991, 43). 
Glede na Fowlerjevo teorijo lahko predvidevamo, da je oseba v tem obdobju v vseh 
pogledih bolj uravnovešena in izoblikovana. Osebnostno se odpre Transcendentnemu in 
si želi z Bogom vzpostaviti globlji odnos. Zaradi tega se mnogi ponovno začnejo bolj 
redno udeleževati verskih obredov in ritualov ter obenem tudi bolj cenijo verske simbole 
ter mite. V tem razvojnem obdobju se odnos do obredov spremeni oziroma poglobi, saj 
ljudje začenjajo dojemati obrede onstran človeške razsežnosti in so jim v teh pomembne 
predvsem razsežnosti, ki so običajnemu načinu človekovega zaznavanja skrite. V 
primerjavi s prejšnjim razvojnim obdobjem se posameznik veliko bolj kot sebi odpira 
svoji skupnosti. Skupnosti se ne odpira samo zato, ker išče njeno oporo, temveč v smislu 
služenja skupnosti. Vse bolj začenja oseba dojemati pomen globalne povezanosti med 
ljudmi, in je v večji meri pripravljena udejanjati ljubezen, ki jo spoznava v odnosu z 
Bogom, tudi med ljudmi. 
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c) Oserjev pogled 
V tem obdobju je razmerje med osebo in Bogom izjemno posredno (Oser in Gmünder 
(1991, 13). To pomeni, da oseba še vedno vidi sebe kot odgovornega za svojo usodo in 
dejanja, a se obenem začenjajo spraševati in raziskovati odgovore na to, kaj in kdo jim je 
to omogočil, ter počasi odkrivajo, da je prav vse del Božjega načrta.  
Človek začenja dojemati, da sam sebe ni mogel ustvariti, kar ga pripelje do miselnosti, da 
obstaja neka višja sila, ki je njegov stvaritelj in ga še vedno vodi v svoji ljubezni (Oser in 
Gmünder 1991, 93). 
Na tej stopnji se začne oseba zavedati, da ima Bog odrešitveni načrt, kar spozna s pomočjo 
religioznosti, potrpljenjem, socialno aktivnostjo, in obenem ni več tako avtonomno in 
egoisitično zaprta vase, temveč si želi spoznati in uvideti neko višjo silo. Kljub 
udejanjanju v religiji in iskanju vere pa njena podoba Boga obstaja, če sploh, samo v 
obliki simbolov ali pa nekih univerzalnih načel (Oser in Gmünder 1991, 69).  Osebe 
začenjajo dojemati, da Bog na neposreden način preko simbolov komunicira z njimi in 
jih vodi v odnos ljubezni. Ob tem se zavedajo, da so neodvisne in samostojne, vendar se 
tudi želijo prepustiti Božji sili. Človek posebno v neljubih dogodkih največkrat ustvarja 
stik z Bogom in se zaveda, da je Njegova ljubezen dar, ki prežema cel svet (Oser in 
Gmünder 1991, 77–78). 
Ugotovimo lahko, da se oseba na tej stopnji vse bolj zaupa Bogu, saj na podlagi izkustev 
sveta odkrije, da Bog vse svoje stvarstvo vodi v svoji ljubezni. S tem spoznanjem se z 
željo po odnosu s Stvariteljem postopoma odpira Bogu in njegovi ljubezni. 
d) Druge raziskave 
Raziskave kažejo, da religiozna in duhovna praksa pri osebi v odraslem obdobju spodbudi 
pozitivna čustva, kot so sreča, radovednost in veselje, obenem pa spodbuja pozitivno 
samopodobo. Obenem imajo ljudje, ki se duhovno in religiozno razvijajo, v življenju večji 
občutek splošnega zadovoljstva in večji smisel za osebno učinkovitost in nadzor nad 
stresnimi situacijami v življenju. Ob tem tudi lažje odpuščajo ljudem v svoji bližini, kar 
pa je izredno pomembno za ohranjanje dobrih odnosov. Molitev je ključen dejavnik za 
duhovni in religiozni razvoj, obenem pa mnoge empirične študije kažejo na to, da molitev 
dobro vpliva na iskanje rešitev in večjo učinkovitost v življenju, pozitivno pa vpliva tudi 
na osebnostno rast in osebnostno poglabljanje. Obenem meditativne molitve zmanjšujejo 
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občutke jeze, lajšajo anksioznost in vodijo v sprostitev. Obstajajo tudi mnogi dokazi, da 
religiozno in duhovno poglabljanje širi obzorja ter modrost in omogoča lažje reševanje 
problemov, perspektivno govorjenje, širi občutenja upanja, radodarnosti, tolerance in 
veča občutke povezanosti v odnosih (Day 2017, 300–301). 
Verski razvoj doprinese k pozitivni samopodobi, k osebnostni preobrazbi pa kličejo tudi 
druge in želijo zaceliti odnose iz preteklosti. Iz tega lahko sklepamo, da želijo osebe v 
tem obdobju ohraniti odnose z ljudmi, ki so jim blizu, ter zaceliti svojo pa tudi duhovno 
bolečino drugih. 
Osebe so v tem obdobju bolj odprte do resnice in v tem obdobju svojo vero že dodobra 
izoblikujejo ter se zmorejo prepustiti Presežni realnosti. Na ta način Bogu ne vsiljujejo 
svojih podob, kakšna naj bi bila njegova ljubezen ter načrt, temveč se zmorejo odprto 
prepustiti, biti pozorni na njegova sporočila in znamenja, ki jih razbirajo, in se v skladu s 
spoznanji tudi preoblikujejo. Čeprav še vedno iščejo odgovore, spoznavajo, da je Božja 
volja skladna z ljubeznijo. Ugotovimo lahko, da osebe na različne načine spoznavajo 
Božjo voljo; nekateri najdejo navdih v Svetem Pismu, drugi v življenjepisih svetnikov, 
drugi v zglednem življenju poznane osebe, nato pa v nekem trenutku nekateri ljudje to 
tudi presežejo in pričnejo zaznavati Božjo voljo bolj neposredno. 
3.2.6 Od zrele odraslosti naprej 
a) Glavne psihološke značilnosti zrele odraslosti 
Ko posameznik v zgodnjem odraslem obdobju doseže lastno čustveno zrelost, se njegov 
čustveni razvoj pripravlja na odgovorno skrb in ljubezen za druge, predvsem za svoje 
potomce. Vse čustvene kompetence, ki jih je do sedaj dosegel, bo zdaj prenašal na svoje 
potomce, kar pa ne bo zmogel storiti zgolj na razumski ravni. Odrasla oseba, ki je dosegla 
svojo kompetenco čustvenega starševstva, je sposobna svoje otroke začutiti, prepoznati 
njihova čustvena stanja in se nanje odzvati. Sposobna je z otroki deliti pozitivna občutja 
in jim obenem priskočiti na pomoč, ko se bo otrok spoprijemal z bolečimi občutji, saj 
spodbuja otrokov čustven razvoj in razpon (Cvetek 2014, 156). 
Žugman (2012, navedeno v Cvetek, 156) poudarja predvsem čustveno starševstvo, ki se 
odziva na čustvene potrebe otroka in zagotavlja vse pogoje za otrokov vsestranski razvoj. 
Pri tem izpostavi 4 pomembne vidike sočutnega starševstva: (1) pogovor o čustvih, s 
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katerim odrasli pomagajo otroku prepoznavati svoja čustva, se jih zavedati in 
poimenovati; (2) čustvena izraznost staršev, ko starši pred otrokom izražajo svoja 
čustvena stanja na otroku primeren način, kar kaže na to, da so starši sposobni uravnavati 
svoja čustvena stanja in da lahko te veščine naučijo tudi svoje otroke; (3) varnost 
čustvenega samorazkrivanja, ko starši otrokom omogočijo varno ozračje, v katerem se 
otroci lahko o čustvih odkrito pogovarjajo in jih tudi izražajo; (4) starševska odzivnost na 
otrokova čustva, s čimer so pozorni na čustvena stanja svojega otroka, se zanimajo za 
otrokovo čustveno doživljanje in se na to tudi skladno odzivajo. 
V srednji odraslosti se izredno spreminja socialna vloga partnerjev, predvsem v tistih 
družbah, kjer so bile vloge posameznikov bolj deljene po njihovem spolu, v smislu 
tradicionalnih spolnih vlog. Ženske postanejo bolj samostojne, tako ekonomsko kot 
čustveno, saj niso več tako navezane na svojo družino, moški pa sodelujejo več v skupnem 
gospodinjstvu in razvijejo več intime v odnosu do svoje partnerke kot v zgodnji 
odraslosti. Identiteta spolne vloge postane v obdobju srednje odraslosti bolj androgina, 
saj si moški in ženske postajajo bolj podobni kot v prejšnjih obdobjih, predvsem v vedenju 
in osebnih značilnostih (Wink in Helson 1993, navedeno v Zupančič, Kavčič in Fekonja, 
644). 
b) Fowlerjev pogled 
Fowler vero na tej stopnji imenuje kot nesebično in je po njegovem mnenju redka oblika 
vere, za katero lahko oseba dozori šele v poznem obdobju odraslosti, mnogi pa te razvojne 
stopnje vere nikoli zares ne dosežejo. Avtor na tej stopnji opisuje, da osebe pridobijo 
poseben čut za Transcendentno v svojem okolju, saj so svojo zavest oblikovale na zavesti 
končnega okolja, ki vključuje vse, kar biva. Mnogo ljudi si v tem obdobju prizadeva za 
spremembo in si želi zaradi lastne vere povrniti prijateljstvo, tovarištvo, ki so ga nekoč 
izgubili. Fowler je usmerjen bolj v holističen, celovitejši pogled vere in podaja skupek 
več virov, kot so logika, morala, avtoriteta in simboli, ki v skupni kombinaciji privedejo 
do verovanja (Oser in Gmünder 1991, 44–45). 
Na tej stopnji moralne odločitve temeljijo na »višji moralnosti«, saj je oseba sposobna 
dialoga z vsemi drugače mislečimi in verujočimi, v svojem odnosu pa ne izključuje 
nikogar. Po Jezusovem vzoru razdaja svojo ljubezen vsem, tudi svojim sovražnikom. 
(Fowler idr. 2004, 44–47). Oseba na tej stopnji vidi svet kot globljo dimenzijo in skuša 
59
svoje občutke o koherentnosti sveta in nadnaravnem izraziti na različne načine, predvsem 
v zgodbah, parabolah ter poeziji (Fowler idr. 2004, 55). 
Človek doseže zadnjo stopnjo šele v poznem obdobju odraslosti, kar Fowler opiše kot 
izraz nesebične vere, kjer človek sam sebe presega in se izroča Bogu. V tem obdobju 
človek išče odpuščanje, smisel in varnost. Pripravljen je darovati samega sebe v dobro 
celotnega človeštva in postati čudovit vzor, ki kliče tudi druge k osebnostni preobrazbi. 
To stopnjo po Fowlerju doseže izjemno malo ljudi, saj v samem bistvu zahteva biti eno z 
Bogom, si prizadevati za resnično ljubezen ter pravičnost in se upirati vsakršnemu nasilju. 
Ljudje na tej stopnji ljubijo življenje, ne da bi bili vezani nanj. V sebi so odkrili Božjo 
ljubezen in z Bogom dosegli mistični odnos, s katerim želijo graditi civilizacijo ljubezni, 
v kateri je vsak človek Božji otrok (Prijatelj 2008, 326–328). 
Sklepamo lahko, da na stopnji nesebične vere, kot jo pojmuje Fowler, oseba pridobi 
izjemen čut za Transcendentno, saj se svojim odnosom popolnoma predaja in se daruje 
drugim. K temu radostnemu občutju želi pripeljati tudi druge, zato jim na različne načine 
kaže pot, po kateri bodo lahko vstopili v odnos z Bogom in sprejeli njegovo ljubezen. 
Okolica vere in načina življenja teh ljudi pogosto ne razume, jih zavrača, preganja ali na 
drugačne načine kaže svoje nerazumevanje, vendar ta dejanja ne zmanjšajo njihove 
zavzetosti, da radikalno sledijo Ljubezni, ki so si jo izbrali. Absolutni Ljubezni sledijo ne 
glede na vse, četudi vedo, da bodo imeli zaradi svoje zvestobe v človeškem življenju manj 
ugodnosti, celo škodo, bodo uresničevanje ljubezni vedno postavili na prvo mesto. 
c) Oserjev pogled 
Odnos med človekom in Transcendenco na tej stopnji bazira na človekovi ljubezni do 
Božjega in njegovi komunikaciji z Njim. Človek se zaveda, da Bog ljubi vse, kar izkazuje 
s svojim sočutjem – to opaža v različnih dogodkih, kjer opazi Božjo prisotnost. Zaveda 
se, da se Bog sklanja k človeku in zanj skrbi v svoji ljubezni, ker ceni in mu svojo 
hvaležnost tudi izkazuje (Oser in Gmünder 1991, 94–95). 
Človeka vodi vprašanje »Zakaj nekaj obstaja?« do sklepa, da Bog usmerja vsa človeška 
dejanja. Osebe dojemajo Božjo ljubezen kot absolutno svobodno in pomensko. V 
nasprotju z osebami na 4. stopnji imajo tukaj osebe tudi načrt, zavedajo se da so sami 
avtorji svojega življenja, zgodovine, a v vsakem dejanju vidijo poseg Transcendentnega, 
ki daje svobodo in vodi ljudi v svoji ljubezni (Oser in Gmünder 1991, 79–80). Tu 
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Transcendentno postane v človeški komunikaciji izjemno očitno, celo vidno. V tem 
obdobju osebe vidijo svet kot celoto, obenem pa vidijo tudi njegove polarnosti, kot so 
pasivnost in aktivnost, aksetizem in lastništvo, svobodo in odvisnost, vendar spoznajo 
pomen, ki jih prinašajo njihova dejanja. Do tega jih privede predvsem zavezanost k 
svobodi, ki jih privede k spoznanju Božje ljubezni. Oseba na tej stopnji že notranje 
kontrolira dražljaje, ki pri nižji stopnji drugače vodijo do strahu in anksioznosti. V tem 
obdobju se gradi ravnotežje med strahom in zaupanjem, kot se tudi gradi povezanost med 
osebo in Transcendentnim (Oser in Gmünder 1991, 28–31). 
Oser naše prepričanje, da je oseba na tej stopnji popolnoma predana Najvišjemu le še 
podkrepi s trditvijo, da jih do tega privede zavezanost k svobodi. V svoji svobodi oseba 
zgradi odnos z Božjim, ki temelji na zaupanju in ljubezni. Oseba se Njegove ljubezni 
zaveda, jo ceni in izkazuje hvaležnost ter pride do spoznanja, da je le popolna predanost 
ljubezni prava svoboda. 
d) Druge raziskave 
Na tej stopnji duhovnega razvoja lahko posamezniki doživljajo izredno duhovno 
bolečino, saj jih prevzemajo izredni občutki bojazni, odtujenosti, jeze, krivde, praznosti, 
izolacije in notranje temačnosti. Osebe, ki najdejo nek duhovni smisel in presežejo te 
občutke duhovne bolečine, preidejo v stanje nadzora in se lažje soočajo z mislijo na smrt, 
zato sta vera in duhovnost za posameznika v tem življenjskem obdobju bistven del 
njegovega življenja, saj se že sooča z mislijo na smrt, razmišlja tudi o življenju po smrti 
in o osebnostni vrednosti. Iz tega razloga je povsem naravno, da imajo ljudje v tem 
obdobju večje duhovne potrebe kot poprej in na te dajejo tudi večji poudarek. Lahko bi 
rekli, da so duhovno bolj občutljivi in senzibilni, obenem pa imajo sposobnost videti 
neobičajno v običajnih življenjskih izkušnjah in dogodkih (Callahan 2012, 143–145). 
Osebe na tej stopnji uvidijo Božjo prisotnost, ljubezen in sočutje, presegajo sebe in se v 
polnosti izročajo Bogu. Osebe se na tej stopnji v polnosti obračajo nazaj k Stvarniku in 
iščejo njegovo ljubezen, četudi jih bo to iskanje vodilo v izgubo človeških dobrin. »Kdor 
namreč hoče rešiti svoje življenje, ga bo izgubil; kdor pa izgubi svoje življenje zaradi 
mene, ga bo rešil.« (Lk 9, 24). Mučenci so izgubili svoje življenje zaradi zvestobe in vere 
v Božjo ljubezen, zato so nam zagotovo najmočnejši zgled. Ko svoje življenje v milosti 
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in nemilosti posvetimo Bogu, se vsakodnevno darujemo in žrtvujemo, pa postajamo tudi 
mi mučenci vsakdana, ki bomo zaradi Kristusa in njegove ljubezni do nas odrešeni.  
3.2.7 Starost 
Čeprav je v razvojni dinamiki prisotna težnja, da ljudje počasi napredujemo po razvojnih 
stopnjah od najmanj zrele do najbolj zrele razvojne stopnje, najdemo v kasnejših 
starostnih obdobjih ljudi, ki so v svojem razvoju vere dosegli zelo različne razvojne 
stopnje. Tako Fowler kot Oser sta v svojih raziskavah opazila, da vsako naslednjo (višjo) 
razvojno stopnjo vere zastopa vedno manjši delež ljudi. Posledica tega je, da imamo v 
zadnjem življenjskem obdobju, to je v obdobju starosti, ljudi, ki se glede dosežene stopnje 
razvoja vere med seboj zelo razlikujejo. Vseeno pa imamo v tem zadnjem obdobju 
nekatere specifične značilnosti, ki so značilne prav za to starostno skupino, na katere se 
bomo osredotočili v naslednjem poglavju. 
a) Glavne psihološke značilnosti starosti 
Posameznik si je v srednji odraslosti vzpostavil socialno mrežo, katero skuša obdržati tudi 
v pozni odraslosti, ob tem pa se mora spoprijemati z upadom telesnih sposobnosti, ki v 
temu obdobju močno vplivajo in lahko ovirajo druženje. Poleg tega pa tudi umrljivost v 
pozni odraslosti izjemno naraste v primerjavi s srednjo. Posamezniki se pripravljajo na 
upokojitev, kar predstavlja večji preskok iz obdobja srednje odraslosti, ko posameznik na 
področju svoje kariere doseže sam vrh (Berk 1998, navedeno v Zupančič, Kavčič in 
Fekonja, 651). 
Odnosi med starši in otroki v zadnjih letih postajajo bolj enakopravnejši in drug na 
drugega gledajo bolj kot sebi enakega (Pečjak 1998, 78). Pomoč in podporo ostarelim 
staršem zdaj dajejo prav njihovi otroci. Več raziskav kaže, da so otroci več kot 
pripravljeni pomagati svojim staršem in skrbijo zanje v različnih oblikah. Skrb za starše 
je pravzaprav fenomen, ki je zakoreninjen in zapleten vzorec naše družbe in osebnih 
faktorjev, kjer se od samostojnih hčera in sinov pričakuje, da bodo staršem v starosti vrnili 
oskrbo, ki so jim jo nudili v otroških letih (Marcoen 2005, 211–212). 
Po Jungu (navedeno v Grün, 14–15) smisel staranja obstaja v usmerjanju pogleda 
navznoter in sprejemanju dejstev, da telesne in duhovne moči pešajo. Starost nas vabi, da 
pogledamo v svojo dušo in odkrijemo bogastvo spominov in druge zaklade, ki se izražajo 
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v podobah in izkušnjah. Staranje ima kot vsako življenjsko obdobje svojo vrednost pa 
tudi svojo žalost. Prvi cilj in naloga starosti je torej postati moder in uvideti skrivnost 
življenja. Moder človek je zmožen pogledati izza okvirjev, globlje, vse do temeljev, ki 
povezujejo naše življenje. Grün (2011, 22) doda, da je moder človek tisti, ki je zadovoljen 
s svojim življenjem in skladen s samim seboj. V njem veje mir in svoboda ter spokojnost 
in vedrina obenem. Sam smisel staranja Grün opiše kot končno izpolnitev v Bogu. 
Posameznik izkušnje svoje življenjske poti poveže v smiselno celoto in uvidi, kakšen 
smisel in vrednost so dale njegovemu življenju. Ne ozira se več na malenkosti, temveč 
poudarja bistveno. Zdi se, da si ljudje želijo ob koncu življenja urediti svoje medosebne 
odnose, saj mnogi iščejo spravo in se težko poslovijo, če so imeli s kom krivične odnose. 
Tik pred smrtjo si želijo odpustiti, prositi odpuščanja in vzpostaviti povezanost tam, kjer 
je ni bilo ali je bila okrnjena (Cvetek 2014, 164). 
V uspešnem staranju človek pridobi pomembne kreposti, vrline, ki jih človek potrebuje, 
da staranje uspe. Kdor se uspešno osvobodi svojega ega in vidi stvari takšne, kot so, 
pridobi izjemno razsodnost in modrost. Človek, ki uživa čas, ki mu ga je prinesla starost, 
pridobi s tem dve pomembni vrlini starosti, ki sta mirnost in potrpljenje. Človek se v 
starosti nauči, da mu ni treba več ravnati po pričakovanjih drugih, in takrat v polnosti 
zaživi v vsej svoji svobodi. Ta pa seveda ni samoumevna, vodi k neodvisnosti, 
zadovoljstvu in sreči, saj se osvobodijo svoje trmoglavosti. Poleg teh se človek nauči še 
hvaležnosti, ki je za Cicerona mati vseh kreposti. Hvaležnost pravzaprav naredi človeka, 
saj je le tak človek sposoben sklepati prijateljstva in živeti v skupnosti. Le z vsemi zgoraj 
naštetimi vrlinami bomo lahko izoblikovali tudi zadnjo in najpomembnejšo krepost, ki je 
sposobnost za ljubezen. O nekaterih starih ljudeh lahko rečemo, da njihov obraz izžareva 
ljubezen. V njih ni ničesar, kar bi obsojalo in na drugega gledajo le s čisto, nehlinjeno 
ljubeznijo. Taka ljubezen osvobaja tako njih kot druge, daje varnost, razumevanje in 
svobodo, da smo lahko to, kar smo (Grün 2011, 76–89). 
V tem obdobju je posameznik sposoben odgovorno skrbeti ne le zase, temveč za širšo 
družbeno skupnost. V prejšnji stopnji razvoja posameznik doseže razvojno stopnjo, kjer 
odgovorno skrbi za svoje potomce. V pozni stopnji odraslosti pa posameznik doseže to 
razvojno stopnjo, da zmore razširiti svojo skrb in empatijo v širšo skupnost od svoje 
družine, na primer v narod ali državo. Sposoben je presojati svoja ravnanja in ravnanja 
drugih na ravni globalne človeške skupnosti. Skrb, ki so jo prej posvečali svojim otrokom, 
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lahko sedaj usmerijo v širšo skupnost, obenem pa imajo priložnost, da obnovijo svoj 
partnerski odnos (Cvetek 2014, 158). 
Star človek ne bo nikoli srečen, če se mu ne bo uspelo sprijazniti z lastno zgodovino. Ko 
se ljudje ozirajo v svojo preteklost, se venomer pojavljajo občutki krivde, a si s tem sami 
jemljejo veselje do življenja (Grün 2011, 30). Cvetek (2014, 159) opiše, da se posameznik 
v tem času ozira v svojo preteklost in oblikuje nove vzorce vedenj in cilje, ki lahko 
prinesejo svežino v posameznikov življenjski slog. V tem obdobju ima posameznik veliko 
željo, da preseže napetost med samostojnostjo in pripadnostjo. Človek je sposoben 
sprejemati številne različnosti in je sposoben uvideti globoko povezanost človeške 
skupnosti, zaradi česar se tudi usmerja k širšemu krogu ljudi. Ta odgovorna skrb za širšo 
družbeno skupnost predstavlja nadgradnjo čustvenega starševstva, saj človek dojame, da 
smo vsi ljudje med seboj prepleteni in povezani. Posameznik na tej stopnji odkriva 
univerzalnost ljubezni, ki presega vsako čustveno stanje, in dojame, da smo v tej ljubezni 
med seboj vsi povezani. Ko to ugotovi, si srčno prizadeva, da bi ta izkušnja bivanja v tej 
univerzalni ljubezni postala izkušnja vseh, ne le njega samega.  
Dinamika v zakonski zvezi v zadnjem stadiju življenjskega obdobja se seveda razlikuje 
od posameznika do posameznika. Kar pa je vsem razmerjem skupno, je to, da se 
življenjska dinamika parov po upokojitvi spremeni (Kulik 2001, 333–335). Pred tem sta 
imela oba zakonca svoj ritem, ki ga je določalo delo, potem pa ves čas preživita drug z 
drugim, kar lahko privede do krize v skupnem življenju. Ta situacija lahko utesnjuje, zato 
je potrebno da vzpostavita novo ravnovesje bližine in razdalje. Pogostokrat zakoncu 
potrebujejo tudi pomoč od zunaj, da lahko sprejmejo sebe in v svoji omejenosti tako 
postanejo sposobni sprejeti tudi drugega ter hvaležno skupaj preživeti čas, ki jim je ostal 
(Grün 2011, 67–68). Eden hujših problemov tega obdobja pa je zagotovo tudi vdovstvo, 
ki vodi v osamljenost. Kljub nenaklonjenosti družbe k ponovnim porokam ovdovelih 
oseb, pa so ta razmerja pogostokrat srečnejša kot ponovne poroke v srednjem odraslem 
obdobju, saj sta nova zakonca po navadi oba vdovca, pri čimer prejšnja izkušnja pomaga 
zgraditi čustveno vez med njima. Otroci so že odrasli, zato ni nobenemu potrebno igrati 




b) Druge raziskave 
Raziskave kažejo, da imajo ljudje, ki so bližje Bogu, tudi bolj oseben in intimen odnos z 
Njim. Tisti, ki so v teh letih od Boga oddaljeni, niso oddaljeni, ker bi bil to njihov namen, 
temveč ker so zaskrbljeni za dobro drugih ljudi (Guzman 2009, 939). Dalay idr. trdijo 
(2009, 940), da se ljudje, ki imajo v tem obdobju poglobljen odnos do Boga, lažje 
posvetijo tudi sebi in se povežejo tudi z naravo ter drugimi osebami. Pri večini starejših 
ljudi ima vera veliko vlogo v njihovem življenju, saj osebe v Bogu najdejo ključ do sreče 
in notranje moči v težkem času, času preizkušenj. 
Osebe, ki v tem obdobju poglobijo svojo vero, dobijo tudi občutek močne povezanosti 
med njimi in Transcendentnim. Ta odnos prinaša občutke moči olajšanja in odvisnosti od 
Boga (Guzman 2009, 941–942). Kasnejše raziskave ob tem tudi kažejo, da imajo verni 
ljudje v tem obdobju bolj pozitiven in aktivnejši pogled na svet, obenem pa tudi sami sebe 
dojemajo kot dinamične in aktivne osebnosti, ki svetu lahko tudi nekaj doprinesejo. Vera 
v tem obdobju je temelj, ki daje starejšim uvid v smisel življenja. Vera v Boga v tem 
obdobju ublaži občutke nemoči, ki jih starejši dobivajo ob razmišljanju na prihajajočo 
smrt  (Manuti idr. 2016, 26). Druge raziskave tudi kažejo, da lahko osebe, ki so dosegle 
višjo stopnjo verovanja v tem obdobju, lažje sprejmejo misel na konec svojega življenja, 
obenem pa močneje doživljajo občutke tolažbe, ponižnosti, dostojanstva, iskrenosti, 
optimizma in upanja (Ebenau idr. 2017, 1784). 
Ložar (2016, 99–100) v svojem raziskovalnem delu trdi, da pozitivno religiozno soočanje 
prinaša bolj kvalitetno življenje ter manj stresa, depresije in anksioznosti, medtem ko 
negativno religiozno soočanje ovira iskanje smisla življenja in povzroča več tesnobnosti, 
depresije in stresa. Obenem navaja, da prav vsi izprašani mislijo na smrt in se je nekateri 
niti ne bojijo, saj čutijo, da se v Bogu gibljejo in v njem živijo. Duhovnost doživljajo kot 
bogastvo življenja.  
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3.3 SEDEM STOPENJ LJUBEZNI PO SV. TEREZIJI AVILSKI 
Notranji grad (šp. El Castillo interior) je zadnje delo Svete Terezije Avilske, ki je v 
mistični teologiji veljala za avtoriteto prvega reda. V knjigi Notranji grad, ki jo je pričela 
pisati pri 62 letih in ga je dokončala leta 1577, je Terezija Jezusova v sedmih stopnjah oz. 
v obliki sedmih bivališč opisala svoje izkušnje na njeni duhovni poti, kjer vidi sebe in 
svojo dušo kot zaljubljenko, ki išče svojega Gospoda, svojega Ljubljenega. Ob vsem tem 
je vključila tudi izkušnje drugih, ki jih je Terezija spremljala na njihovi duhovni poti 
(Rode 2003, navedeno v Sveta Terezija Avilska, 8). 
Sušac v svojem komentarju navaja, da Terezija duše, ki stojijo pred vhodom v grad opiše 
kot osebe, ki so podvržene grehu in lahko prag prestopijo le takrat, ko se bodo odločile 
za Kristusa, iskale samoto in priložnost, da poglobijo svojo vero. Ko bodo prestopile prag 
gradu in dosegle prvo stopnjo, bodo dobile priložnost, da se očistijo v molitvi (Sušac 
2015, 31). 
Terezija primerja dušo z rajem, gradom, kristalom in biserom. Na ta način že od samega 
začetka za opis duše uporablja razne prispodobe in metafore. Notranjost, kjer biva Bog, 
označi kot središče celotnega gradu, torej duše. Kot edini način za vstop v ta grad Terezija 
predstavi kontemplativno molitev, pot do središča gradu pa je duhovni proces, s katerim 
se duša približuje in odpira Transcendentnemu (Šmid 2007, 76). 
1. Prvo bivališče 
Terezija v prvem bivališču poudarja predvsem spoznavanje samega sebe. Izrazito 
spodbuja k premišljevanju o sebi ter k premišljevanju o veličini Boga. Trdi, da lahko 
pridemo do spoznanja samega sebe šele takrat, ko si bomo začeli prizadevati tudi za 
spoznanje Boga, ter se bomo varovali zvijač in ukan hudega duha, ki želi preprečiti 
samospoznavanje duše (Avilska 2003, 25–27). 
Na tej stopnji se duše zavedajo grešnosti in se želijo poboljšati. Njihovo spoznanje Božje 
ljubezni in vere same je izjemno skromno, zato so v večji nevarnosti, da skrenejo s poti 
in se zopet sklonijo k zemeljskim stvarem. Terezija poudarja, da je vsaka duša, ki prispe 
v prvo bivališče, v izjemno čudnem ritmu med telesom in duhom, ki se mora venomer 
predajati Božji ljubezni in bližnjemu. Na tej stopnji je za dušo izjemno pomembno, da 
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vstopi tako v duhovno kot tudi v molitveno življenje in se daruje Bogu (Sušac 2015, 32–
33). 
V prvem bivališču je duša po mnenju Terezije Avilske še vedno potopljena v svetnost in 
dobrine, da niti ne uspe ugledati lastne lepote in jo užiti, obenem pa se zdi, da se teh ovir 
niti ne more otresti. Kar je nujno potrebno, da lahko duša vstopi v drugo bivališče, je, da 
se znebi vseh časnih stvari, ki jo bremenijo v fizičnem svetu (Avilska 2003, 28). 
Opazimo lahko, da je prvo bivališče predvsem povabilo človeku, da se odpravi na pot 
odkrivanja Božje ljubezni, posledično se s tem odpravi k raziskovanju in odkrivanju 
samega sebe. Človek je na tej stopnji prevzet s fizičnimi, materialnimi dobrinami, zato se 
mora predvsem z molitvijo venomer predajati Bogu, da lahko stopi korak naprej, globlje 
v svoj notranji grad. 
2. Drugo bivališče  
Na tej stopnji človek opaža nesrečo tistih, ki se predajajo materialnosti, vendar je vera še 
vedno tako neaktivna, da brez Božje pomoči in usmiljenja njegova duša ne zmore 
spoznanja, da je od njene vztrajnosti odvisen celoten blagor človeka. Ob tem Terezija 
poudarja, da je pomembno, da se duša, kot dragocena stavba, gradi na močnih temeljih 
vere, da se pod težo skušnjav ne bo sesula. K temu največ pripomore notranja molitev ter 
moč, da svojo voljo uskladimo z Božjo. V tej moči se moramo boriti za svojo notranjo 
zbranost in se te zbranosti tudi večkrat mirno posluževati, saj bo na ta način naša zbranost 
trdnejša (Avilska 2003, 35–38). 
Terezija na tej stopnji opisuje boj duše, ki se bori s skušnjavami in želi nadaljevati svojo 
pot k zadnjemu bivališču, Očetu (Šmid 2007, 88). Duša ima torej tu že neko odločnost, 
da živi v milosti in molitvi, kljub temu pa se še vedno ne želi popolnoma odreči 
življenjskim stvarem. Duša je v stalnem boju s seboj, vendar jo že od samega začetka 
duhovne poti ves čas spodbuja in vodi milost Boga. Terezija na tej poti poudarja predvsem 
pripravljenost na boj, zavzem herojske drže, odločnost in vztrajnost, kar pa poudarja tudi 
krščanska tradicija (Sušac 2015, 48). 
V prvih treh bivališčih Terezija Jezusova s štirimi različnimi prispodobami, ki so klic, 
vojna, borba in vhod, odraža asketski boj, ki se vse bolj stopnjuje (Šmid 2007, 76). Duša 
ima željo po duhovni rasti, vendar ta želja v ni zmeraj stabilna. Človek še vedno bolj išče 
materialne dobrine kot duhovne, zaradi česar avtorica trdi, da bo na tej stopnji ostalo 
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precej duš, saj še niso pripravljene stopiti po duhovni poti naprej (Sušac 2015, 48). 
Terezija Avilska (2003, 33–34) v tem bivališču opisuje duše, ki so z molitvijo spoznale 
pomembnost Božje bližine, saj slišijo Božji klic po drugih ljudeh in pridigah, vendar v 
svojem prepričanju še niso dovolj trdne in so še vedno v nevarnosti, da bi pod težnjo 
užitkov in varljivosti sveta zapadle v greh. 
Drugo bivališče v duši predstavlja predvsem notranji boj, ki se razteza med Božjim 
klicem ter materialnostjo sveta. Duša si želi duhovne rasti, vendar zaradi slabotnosti še ni 
pripravljena stopiti po duhovni poti naprej, kljub temu, da sliši Božji klic in se mu že 
približuje z notranjo zbranostjo in molitvijo. 
3. Tretje bivališče 
Terezija na tej stopnji spodbuja duše, da vztrajno stopajo po poti milosti in poguma k 
njegovemu Veličastvu, saj bo njihov trud izjemno poplačan. Po poti notranje molitve 
bodo prejeli popolno ljubezen do Boga, zato naj vztrajajo in na tem začetku napnejo vse 
sile in premišljujejo o svojem preteklem življenju. Terezija trdi, da je vselej potrebno 
vztrajati, tudi če se po naših naporih ne zgodi nič posebnega, saj bodo kot ona spoznali, 
da Bog trud obilo poplača že v tem življenju (Avilska 1998, 68–70). 
 Sušac razlaga (2015, 131), da v tem bivališču Terezija označuje duše, ki so se že 
pripravile na duhovno življenje, se izogibajo grehov, živijo v svobodi duha in v služenju 
Bogu. Na tej stopnji duše dosežejo navidezno popolno krščansko življenje, vendar je v 
njih še vedno prisotna egocentričnost in samovšečnost. Za njihovo nadaljevanje poti je 
potrebna večja ponižnost in poslušnost, kar lahko dosežejo predvsem v zbrani molitvi.  
Bog dušam na tej stopnji postavlja preizkušnje, saj lahko v svoji prizadetosti jasno 
spoznajo svojo slabost in spoznajo usmiljenega Boga, ki nam podarja mnogo več od 
zadovoljstva materialnega sveta, saj podarja duhovno radost.  Ta čustva zadovoljstva 
izvirajo iz naše narave in jih pridobimo z Božjo pomočjo ter z lastnim trudom. (Avilska 
2003, 48–56). Šmid trdi (2007, 89), da avtorica v tem delu predstavi obrambni značaj 
gradu, ki nam v tem notranjem, duševnem boju ponudi varnost pred sovražnikom, ki ves 
čas preži pri vratih. 
V svojem delu, kjer opisuje lastno življenje, poudari, da celotna duša sloni na ponižnosti, 
in s tem pojasnjuje, da moramo to krepost ves čas krepiti, saj se na ta način približujemo 
Bogu (Avilska 1998, 75). Terezija poudari tudi, da je ponižnost na tej poti glavna vrlina, 
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in je prepričana, da duše ne stopijo globlje v grad prav zaradi premajhne ponižnosti 
(Avilska 2003, 51). Za duše na tej stopnji je izjemno pomembno, da izvršujejo Božjo 
voljo in se ne prepuščajo svojim skušnjavam. Te duše niso popolne, vendar so že na poti 
k popolnosti, saj se že zavedajo svojih slabosti in pomanjkljivosti (Sušac 2015, 132). Duša 
se v tem bivališču izogiba grehov, se jih pokori in svoj čas preživlja v zbranosti. Opravlja 
spokorna dela, s katerimi želi služiti Bogu, vendar še vedno nima dovolj poguma, da bi 
svoj korak pospešila in stopila v naslednja bivališča (Aviska 2003, 51). Avilska trdi, da 
je to predvsem zato, ker se duša še vedno boji križa, bremen, in nas tolaži ter spodbuja k 
svobodi duha (Avilska 1998, 72–73). 
V tretjem bivališču asketski boj tudi doseže svoj vrh, saj lahko v kraljevo sobano oziroma 
notranje bivališče, ki ga ima Bog v duši, vstopijo le tisti, ki se mu popolnoma prepustijo 
(Šmid 2007, 77). Na tej stopnji se duša že lahko vživi v Kristusovo navzočnost in je 
nenehno z njim. Za to pa niso potrebne dolge molitve, temveč preproste besede, ki 
izražajo potrebe duše. Le na ta način lahko duša tudi resnično napreduje (Avilska 1998, 
74–75). 
V tretje bivališče lahko vstopijo duše, ki slonijo na ponižnosti in svoj odnos z Bogom 
krepijo z iskreno molitvijo in spokornimi deli, obenem pa se še vedno bojijo bremena, ki 
ga prinašajo napori, ko se bojujejo s svojo egocentričnostjo ter samovščečnostjo. 
4. Četrto bivališče 
V četrtem bivališču Terezija Avilska najprej opisuje problem nezbranosti pri molitvi, nato 
pa opisuje dve vrsti molitve: molitev zbranosti in molitev miru, ki nastopita po asketskem 
boju, s katerim se je duša bojevala v prvih treh bivališčih. Avtorica s pomočjo prispodobe 
dveh različnih izvirov pojasni razliko med premišljevalno molitvijo, ki jo človek opravlja 
sam, ter mistično molitvijo, ki mu jo kot dar pokloni dobri Oče. Duša se mora Božji 
ljubezni povsem prepustiti (Šmid 2007, 77–78). Miru in zbranosti v Božji ljubezni ne 
moremo pridobiti z lastnim trudom, temveč z Božjo milostjo, ko se združi z našo voljo 
(Avilska 1998, 87–93). V tem bivališču nas ne moti in ne ovira noben hrup, saj je naša 
duša spokojna: ljubi, hrepeni in jasno spoznava. Na tej stopnji duše ne zmedejo druge 
misli in lahko prestane vse ovire in vsak osebni boj. Duša se ne boji več trpljenja, saj je 
njena vera bolj živa, in ve, da je v rokah milostnega Boga (Avilska 2003, 61–74). 
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 Na tej stopnji gre duša že globlje proti sebi in se približuje sama sebi, v svoje središče 
srca, kjer prebiva Bog. V tej zbranosti oseba lahko uvidi, da ni sama, temveč se v njej 
nahaja Bog (Sušac 2015, 153–157). Duša se na tej stopnji torej dotakne nečesa 
nadnaravnega, do katerega sta jo privedla mir in zbranost pri molitvi. Duša se tu iz svojega 
nezadovoljstva počasi dviguje in se zateka k globlji in še bolj umirjeni molitvi (Avilska 
1998, 87–88), saj čuti, da zunanje stvari izgubljajo pomen, notranje pa ga pridobivajo. 
Terezija (2003, 60–70) ob tem trdi, da se duša postopoma izgublja v sebi, a se obenem 
dviguje nad seboj. 
Duša občuti duhovne radosti, ki izvirajo iz Boga in v njih uživa. Bog duši nakloni 
nadnaravno milost, s katero jo mirno in blago osreči v najgloblji notranjosti. Vse se 
začenja v Bogu in končuje v nas. Terezija Avilska uporabi tudi prispodobo vodnega 
studenca, ki priteče v središče naše duše in nam razširi srce, ter nas osreči z neizmernimi 
dobrinami, ki so iz zlata Božje modrosti. Na tej stopnji po mnenju Terezije še nismo 
združeni z Bogom, temveč le globoko potopljeni vanj (Avilska 2003, 59–66). V tem 
bivališču avtorica spregovori o dušah, ki so že doživele neko mistično izkustvo ali pa 
preživljajo velike notranje boje, s katerimi so na poti, da se popolnoma osvobodijo za 
Kristusa. Duše v tem bivališču že okušajo milost Božje velikodušnosti in zastonjskega 
daru, vendar se morajo še vedno vztrajno boriti proti zemeljski stvarnosti ter grehom 
sveta. Milost jih vodi proti notranji svobodi duha (Sušac 2015, 153). 
Terezija na tej stopnji razlaga, da je molitev čas navdihnjene zbranosti, vendar pa 
priznava, da jo bo s svojimi besedami težko izrazila. Na tej stopnji v moči molitve Bog 
prevzame pobudo in osebo v svojem usmiljenju pritegne k sebi (Šmid 2007, 90). Na tej 
stopnji z molitvijo, ki ni na ravni razuma in je vsebinsko bogatejša, dosegamo več, kot če 
bi svoje želje le razlagali. Med molitvijo miru je potrebno dušo pustiti pri miru (Avilska 
1889, 94–95). »Če hočemo na tej poti zelo napredovati in doseči zaželena bivališča, ni 
odločilno, da veliko premišljujemo, temveč da močno ljubimo.« (Avilska 2003, 60) 
V tem bivališču z Božjo milostjo in lastnim trudom že dosežemo popolno zbranost, ki jo 
Terezija z besedami težko izrazi. To je čas, ko duša doživi celosten stik z Bogom in občuti 
neizmerno zadovoljstvo v svoji notranjosti in spozna, da za srečo niso potrebne materialne 
dobrine fizičnega sveta, temveč lahko to doseže med molitvijo miru, s katero se osvobodi 
notranjih bojev in se Kristusu popolnoma prepusti. 
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5. Peto bivališče 
Terezija meni (2003, 98), da združitev duše in Boga v tem bivališču še ne dosega stopnje 
duhovne zaroke, saj se najprej še obiskujeta, da bi se bolje spoznala. Duša se že zaveda, 
da je ta odnos izjemno ugoden zanjo, in želi svojemu Ženinu, torej Bogu, povsem ugajati. 
Usmiljeni Bog ima prav tako veselje nad dušo v tem bivališču, saj se zaveda, da ga iskreno 
ljubi. Duša v svoji ljubezni Boga zagori in si želi storiti vse, kar je v njeni moči, da se 
zaroka z Ženinom ne bi razdrla. Na tej stopnji se že začne proces združevanja duše z 
Bogom, kjer Bog duši naklanja večja zamaknjenja. Duša se popolnoma odpove 
samoljubju in svoji volji z deli pokore, molitvijo in pokorščino, vendar ostaja pasivna, 
medtem ko daje aktivno pobudo Bog sam, kar Terezija opiše s prispodobo voska (Šmid 
2007, 78). 
Terezija je prepričana, da bo na tej stopnji ljubezen do Boga vse bolj rastla, če bomo 
napredovali v ljubezni do bližnjega – Terezija dvomi da je ta lahko popolna, saj je naša 
narava tako slaba, vendar je prepričana, da se je potrebno ves čas truditi za svoj napredek, 
da bo naša duša končno postala nevesta Bogu (Terezija 2003, 95–100). Na tem delu duše 
že doživljajo mistična izkustva ter se želijo v sebi obnoviti v Kristusu, na katerega se 
pripravljajo v molitvi. Ta izkustva kažejo, da je Bog v nas resnično prisoten, vendar pa 
našo ljubezen do Boga, tako zunanje kot notranje bolečine, postavljajo na preizkušnjo. 
Duše na tej stopnji duhovnega življenja že kažejo avtentično vero in zvestobo, kar 
dokazujejo s svojo odločnostjo (Sušac 2015, 249). Duša je na tej stopnji že tako 
napredovala po poti mistične molitve, da jo avtorica le s težavo opisuje, saj ji prispodobe 
ne ustrezajo več za opis petega bivališča (Šmid 2007, 90). Terezija ni prepričana, ali je 
na tej stopnji molitev naše duše dosegla stopnjo združevanja ali ne. Duša se zaveda, da se 
od Boga ne želi odtujiti, zato meni, da je združitev duše in Boga v tem bivališču vendarle 
popolnejša od tiste v prejšnjem bivališču, kjer duša dvomi o svojih občutkih, dokler ne 
izkusi Boga samega. Bog se na tej stopnji ustali v notranjosti duše in duša nič več ne 
dvomi, da je v Bogu in Bog v njej. »Kar v duši povzroči Bog, prekaša vse zemeljske 
radosti in vso njeno blaženost in vsa zadovoljstva.« (Avilska 2003, 80–83) 
V metafori preobrazbe sviloprejke v metulja Terezija vidi fenomen smrti in vstajenja. Tu 
lahko opazimo dve bistveni točki krščanstva: smrt in vstajenje v novo življenje. Gre za 
posebno milost krščanskega življenja; ko premagamo vse prepreke, ki preprečujejo rast 
milosti, se v sebi preoblikujemo v Kristusu (Sušac 2015, 249). Na tej stopnji je duša 
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podobna sitemu človeku, ki je tako zadovoljen, da ne potrebuje okusiti niti slaščic. Tudi 
duša si na tej stopnji ne želi več zemeljskega veselja, ker ima v sebi radost, ki jo povsem 
zadovoljuje: radost v Bogu (Avilska 1998, 104). 
Peto bivališče si lahko predstavljamo kot proces združevanja duše in Boga, ki je z njo v 
odnosu že nekaj časa. Duša se zaveda dragocenega odnosa, ki ga ima z Bogom, ga ceni, 
spoštuje in neguje, prav tako pa tudi Bog v svojem usmiljenju dušo radostno sprejema, 
saj vidi in čuti, kako zelo močno ga ljubi. Duša nima več potrebe po zemeljskih dobrinah, 
saj v svojem odnosu z Bogom najde mir in blaženost. 
6. Šesto bivališče 
Na tej stopnji se želi Bog popolnoma povezati s človekovo dušo in jo dvigniti v 
zamaknjenje (Šmid 2007, 90), zato duša tukaj doživi najgloblje notranje očiščenje, saj ji 
Bog podeli posebno milost, ki se kaže v obliki ekstaze in videnj. Duša doživlja veliko 
apostolsko gorečnost, v kateri ljudi rešuje večjih stisk, in si želi širiti Božje kraljestvo ter 
živi v upanju, da se bo nekega dne združila s Kristusom (Sušac 2015, 272). Na tej stopnji 
Bog dvigne dušo s seboj in ji pokaže svoje veličastvo, kar duša doživlja kot stanje 
zamaknjenosti. Duša ob tem občuti neizmerno blaženost, dihanje zastane, čuti ohromijo. 
Vse zunanje sile v tem bivališču zamrejo in notranje oživijo, da duša lahko globlje uživa 
notranjo blaženost. Duši se še bolj razodeva Gospodova moč, duše pa so v tem stanju 
zaradi popolne združitve z Bogom docela izgubljene. Duša mora biti na tej stopnji veliko 
pogumnejša in odločnejša kakor v prejšnjih bivališčih, saj mora zatreti vse pomisleke in 
se popolnoma predati Bogu (Avilska 1998, 109–122). 
Na tej stopnji Bog dušo prebudi in se z njo poveže, duša pa od njega dobiva moč. Terezija 
to opiše kot duhovno zaroko duše in Boga. Avtorica Jezusa primerja z draguljem in 
zlatom, iz tega razloga pa je to bivališče popolnoma razsvetljeno, polno luči (Šmid 2007, 
79). Na tej stopnji se duša že docela izniči, saj je združena z Bogom in čuti njegovo 
prisotnost. Tega se neomajno zaveda in je v popolni veri predana Božji volji. V tem stanju 
se poglobi tudi ponižnost, saj duša občuti svojo bedo in brezmejno Božje usmiljenje. Duša 
je v hipu polna hrepenenja, hkrati pa jo Bog postavi v tolikšno samoto, da se ji zdi, da na 
vsej zemlji ni drugega bitja. Bog pa želi duši pokazati, da je tu, da bi dušo potolažil in ji 
pokazal, kako oddaljena je od duhovnega sveta (Avilska 1998, 111–113). 
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Duša se v tem stanju ne ozira na druge, saj je tu na varnem, in ni je strah bojev, saj je 
prepričana v zmago. V tem bivališču spozna ničnost materialnega sveta in Gospodu izroča 
svojo svobodno voljo. Na tej stopnji uvidimo, da je duša, dokler ni užila milosti ekstaze, 
prepričana, da je storila vse, kar je mogla. Ko pa se je povzpela na šesto stopnjo, ji Božja 
pravičnost odpre oči in pridobi tisto pravo ponižnost, kjer vse dobro pripisuje Bogu in se 
zaveda, da nima nič svojega. Na tej stopnji si ne želi le delati za Boga, ampak dobi tudi 
moč, s katero se upa lotiti vseh nalog v življenju, ki Bogu uhajajo, in je prepričana, da je 
vse drugo nepomembno (Avilska 1998, 127–129). 
Šesto bivališče, po izjemno doživetem pripovedovanju Terezije Avilske, lahko označimo 
kot stopnjo zamaknjenja, ekstaze, kjer duši Bog s pravičnostjo odpre oči in ji pokaže 
duhovni svet v svoji navzočnosti. V tem stanju duša doživlja globoko blaženost kljub 
vsem ohromelim čutom. Duša doživi torej neko globlje očiščenje, s katerim postane 
povsem pripravljena na duhovno spojitev z Bogom. 
7. Sedmo bivališče  
Na tej stopnji se Gospod želi usmiliti duše, svoje neveste, ki je v svojem hrepenenju po 
njem že toliko pretrpela in še trpi, zato jo pred izvršeno poroko popelje v svoje bivališče. 
Bog ima bivališče v nebesih, prav tako pa mora imeti tudi duša prostor, druga nebesa, 
kjer prebiva le On. Na tej stopnji je duh duše postal eno z Bogom. Svojo ljubezen je želel 
pokazati s tem, da se je nekaterim razodel, saj se želi združiti z ustvarjenim bitjem in se 
od njega ne želi več ločiti (Avilska 2003, 171–177). V zadnjem bivališču se duša nahaja 
v samem središču mistične združitve z bogom, ter je na cilju preobrazbenega procesa. To 
preobrazbo avtorica ponazori s prispodobo metulja sviloprejke, ki umre in s tem nakazuje 
na radikalno spremembo duše (Šmid 2007, 81).  
Sedmo bivališče je torej kraj duhovne poroke med dušo in Bogom, kjer se podoba gradu 
spremeni in postane Božji tempelj, človek pa neposredno izkusi Boga v Sveti Trojici. 
Zadnje bivališče Terezija opiše kot polnost, kjer se človek lahko torej udejanji z bivanjem 
Svete Trojice v edinosti s Kristusom prek njegove človeškosti (Šmauc 2015, 384). Ko se 
želi Bog združiti z dušo, jo pokliče v njeno središče, kjer pa se godi drugače kot v šestem 
bivališču zamaknjenja. Tu duša neposredno spozna, da so vse tri Osebe eno bistvo, ena 
moč, eno védenje in en sam Bog. Vse tri osebe se duši v tem bivališču razodevajo in ji 
razkrivajo pomen evangelija (Avilska 2003, 173–174). Duše na tej stopnji ne poznajo 
73
notranjih muk, saj v Gospodovi navzočnosti, ki jo uživajo, zlahka pozabijo na vse križe 
in tegobe (Avilska 2003, 184–187). 
V zadnjem bivališču lahko rečemo, da celovita moč Božje ljubezni napaja človeško dušo, 
ko jo pokliče v svoje središče in se ji povsem razodene. Na tej stopnji se duša popolnoma 
združi z Bogom in ga izkusi v Sveti Trojici. Duša se ne obremenjuje več z zunanjim 
svetom, saj v polnosti uživa v Božji združitvi. 
Terezija že na samem začetku uporabi prispodobe, s katero opiše človeško dušo, te so 
predvsem grad, kristal in diamant. V središču gradu, torej duše, prebiva Bog, ki nas že 
pričakuje, zunanjost gradu pa so stvari, ki dušo oddaljujejo od njenega središča – Boga.  
Šmid (2007, 103) trdi, da Terezija uporabi simboliko sviloprejke in njeno preobrazbo od 
ličinke do metulja, s katerim pojasni združitev z Bogom. Pojasni, da gre v krščanski 
simboliki za simboliko duše, ki se je duhovno razvijala v molitvi, se na sedmi stopnji 
združila z Bogom ter našla svoj smisel in cilj. 
Delo Notranji grad je najznamenitejše mistično delo Terezije Jezusove, ki ga je napisala 
v dobi polne zrelosti. V tem delu predstavi lastno pot duhovnega življenja in začrta tudi 
pot krščanskega življenja, ki vodi k Njegovi popolnosti. Njena prispodoba gradu s 
sedmimi bivališči je pravzaprav podoba človekove notranjosti, kjer prikaže, kako lahko z 
ustno molitvijo, preko meditacije in zbranosti dosežemo najvišjo, sedmo sobano, ki 
predstavlja vrhunec krščanskega življenja, ljubezensko zedinjenje s Kristusom in Sveto 
Trojico. V sedmih stopnjah prikaže razvoj in postopno poglabljanje odnosa z Bogom. 
Terezija Avilska za razliko od Oserja in Fowlerja opiše drugačno pot duhovnega razvoja 
in niti ne omenja stopenj človeškega psihološkega razvoja, temveč trdi, da se lahko s 
kontemplativno molitvijo, vero in ljubeznijo do drugega duhovno razvijamo in se  
poglabljamo v svojo dušo ter dosežemo tudi cilj naše duhovne poti, ki je Bog kot ljubezen.  
V času, ko nam in naši družbi izredno primanjkuje duhovnih vrednot, nam sv. Terezija 
daje zgled in kaže pot, na kateri se odpiramo Bogu, iščemo njegovo Ljubezen in 
prijateljstvo, ter pot do njegove Cerkve in ljubezni do svojih bratov in sester. Za Terezijo 
je krščansko življenje osebni odnos z Jezusom, ki svoj vrhunec doživi v zadnjem 
bivališču; v zedinjenju z njim po milosti, ljubezni in posnemanju. V tem smislu bi morali 
ljudi venomer spodbujati k molitvi, ki nam pomaga premostiti preizkušnje in na koncu 
poteši našo žejo in goreče hrepenenje po zedinjenju z Bogom. 
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Terezija Avilska pod prispodobo gradu opiše celovito pot duše, ki se v sedmih stopnjah, 
kar sama označi kot bivališča znotraj gradu, duhovno združi z Bogom v popolnosti. Duša 
je pred vstopom v grad popolnoma potopljena v materialni svet, ki človeka obdaja in ga 
vodi v nevarnost greha. Duša lahko vstopi v prvo bivališče šele takrat, ko se bo v svoji 
molitvi očistila. Kontemplativna molitev je torej edini način za vstop v grad, notranjost 
duše. 
V prvem bivališču se nahaja grešna duša, ki pa se želi poboljšati. Njena vera je izjemno 
šibka, zato je v veliki nevarnosti, da se v svoji grešnosti zopet skloni k materialnemu 
svetu.  
Duša lahko vstopi v drugo bivališče ko svoja spoznanja gradi na veri in se v svoji 
zbranosti večkrat zazre vase in v svojo preteklo življenje. Duša si torej želi zaživeti v 
milosti in molitvi, saj čuti Božji klic, vendar je ves čas v notranjem boju s seboj, saj se še 
ne želi popolnoma odreči minljivim stvarem.  
Duša prispe v tretje bivališče, ko premosti notranji boj s pomočjo notranje molitve, vendar 
se še vedno boji bremen, ki jih prinaša odsotnost zemeljskega sveta. Na tej stopnji se duša 
že izogiba grehov, živi v svobodi duha in se pripravlja na duhovno življenje. Za njeno 
nadaljevanje poti pa je potrebna še večja ponižnost in poslušnost, kar lahko doseže 
predvsem v zbrani, kontemplativni molitvi. 
V četrtem bivališču se duša ne boji več trpljenja, saj je njena vera vse bolj živa, ker se 
zaveda, da je popolnoma v rokah Boga. Duša se v molitvi miru in zbranosti že globlje 
približuje sama sebi in v tej zbranosti uvidi, da v sebi ni sama, temveč se v njej nahaja 
Bog. Na tej stopnji duša še vedno lahko preživlja večje notranje boje, vendar je na poti, 
da se popolnoma osvobodi za svojega Odrešenika. 
Duša prispe v peto bivališče, ko se popolnoma odpove samoljubju in opravlja dela pokore, 
vendar v odnosu do Boga ostaja pasivna. Duša se zaveda ugodnega odnosa, ki ga ima z 
Bogom in mu želi ugajati, zato se nanj pripravlja v molitvi. Temeljno pobudo za 
nadaljevanje duše na tej stopnji poda Bog. Bog se na tej stopnji ustali v notranjosti duše 
in ta je zdaj prepričana, da je v Bogu in Bog v njej, saj v svojem odnosu z Njim najde svoj 
mir in blaženost. 
V šestem bivališču se želi Bog popolnoma povezati s človekovo dušo in jo dvigniti v 
zamaknjenje. Vsi čuti duše ohromijo, saj v tem stanju popolnoma doživlja blaženost, ki 
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ji jo je namenil Bog. V sebi čuti njegovo prisotnost in se mu popolnoma preda. Ne boji 
se več bojev in na tej stopnji spozna ničnost materialnega sveta. Po ekstazi oseba dobi 
tudi moč, s katero v popolnem zanosu služi Bogu, ob tem pa ji je vse drugo nepomembno. 
V zadnjem, sedmem bivališču poteka mistična združitev z Bogom in končna preobrazba 
duše. To bivališče je kraj duhovne poroke med dušo in njenim Ženinom, po kateri duša 
spozna, da so vse tri Osebe eno bistvo, ena moč in en Bog. Na zadnji stopnji celovita moč 
Božje ljubezni napaja človeško dušo, ki se ji povsem razodene, duša pa v polnosti uživa 






Ob koncu diplomskega dela lahko pridemo do sklepa, da se človekovo iskanje Boga in 
njegove ljubezni nikdar ne konča. Ugotovimo, da se osebe čustveno razvijajo celo 
življenje, ter da se naše pojmovanje ljubezni in odnosi spreminjajo, razvijajo, ob tem pa 
se izgrajujejo ob naši veri in molitvi.  
Na začetku diplomskega dela smo se posvetili predvsem teološkemu pojmovanju 
ljubezni, kjer smo ugotavljali, da je Ljubezen, ki je Bog, ključni pojem krščanske vere, 
ter temeljno počelo vsega, saj preko Božje zastonjske ljubezni postajamo deležni 
Njegovega življenja. Bog je ljubezen, ki se kaže v ljubezni do drugega in je za naše 
odrešenje dal svojega edinega Sina, ki je postal človek, umrl in vstal. Bog svojo 
neskončno in polno ljubezen človeku razodeva na različne načine – popolnoma se 
razodene v Jezusovi smrti na križu, v evharistiji pa doseže najpopolnejši izraz. Že v prvi 
knjigi Svetega pisma (1 Mz 2,18) nam Bog sporoča, da smo v njegovi ljubezni ustvarjeni 
za odnos, ustvarjeni za drugega. Zapovedano nam je, da ljubimo Boga in svojega 
bližnjega, s katerim se lahko z Bogom tudi srečamo. V nadaljevanju beremo o trojstvu 
Boga, v katerem pa obstaja le ena večna ljubezen, ki se lahko uresniči le v odnosu do 
drugega. Bog ima do vseh svojih ustvarjenih bitij neskončno ljubezen, posebno pa za 
človeka, ki ga je ustvaril po svoji podobi. Osvobodil nas je, da bomo svoj smisel našli v 
ljubezni, ki se ji lahko odpremo le v naši veri. Bog nas je prvi vzljubil, njegova ljubezen 
pa je postala vidna, ko je poslal svojega Sina za naše odrešenje. Ustvarjeni smo bili, da 
ljubimo in smo ljubljeni ter da v naši veri lahko resnično spoznavamo ljubezen, ki nam z 
izkušnjo resnice odpira oči, ki jo lahko s služenjem Cerkvi še bolj udejanjamo. Teologi 
so torej prepričani, da lahko le s služenjem drugemu postajamo vse bolj odprti za Božjo 
ljubezen, ki nas vselej išče in nam omogoča, da postanemo eno z Njim. Cerkev je izraz 
delovanja ljubezni, ki si prizadeva za blagor človeštva in ozdravitev sveta. Šele z 
obhajilom se lahko resnično približamo Bogu in se z njim tudi združimo. 
V nadaljevanju raziskujemo predvsem psihološko pojmovanje ljubezni, kjer opazimo, da 
je to pojmovanje ljubezni precej ožje od teološkega, saj se pri psihološkem pojmovanju 
ljubezen postavlja zgolj na raven medčloveških odnosov. V tem poglavju smo se 
osredotočili na štiri avtorje, ki so J. A. Lee, R. Sternberg, E. Berscheid, C. S. Lewis. 
Psihološka pojmovanja ljubezni omenjenih avtorjev nam dajejo temelje za nadaljnje 
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raziskovanje psihološke ljubezni ter osnovo za razumevanje dojemanja Božje ljubezni. 
Že takoj na začetku ugotovimo, da se teorije o psiholoških pojmovanjih ljubezni ne 
posvečajo konkretno dojemanju ljubezni v različnih razvojnih obdobjih človeka, temveč 
na splošno, kar pomeni, da so njihove teorije ožje ter bolj preproste. Lee ter Sternberg sta 
edina, ki sta vrste ljubezni pojmovala bolj kompleksno, vendar je ob tem tudi sam 
Sternberg poudaril, da se tako čiste kombinacije v življenju izjemno redko pojavijo. 
Pomanjkljivo je tudi psihološko pojmovanje Božje ljubezni (agape), ki ga konkretno 
omenjata predvsem Lee in Lewis, a jo predstavita kot najvišjo izmed vseh. 
V zadnjem in temeljnem delu diplomske naloge smo se konkretneje osredotočili na razvoj 
dojemanja Boga in Božje ljubezni v različnih stadijih človekovega življenja. Teorije o 
duhovnosti so postavljali že prvi psihologi, Freud, Jung ter Piaget, ki je postavil teorijo 
kognitivnega razvoja, ki nam daje okvir, kako z našimi psihičnimi mehanizmi poskušamo 
dojeti duhovno, torej to, kar psihično presega. Prvi model konkretno verskega razvoja je 
postavil James Fowler, ki je v svojem delu Stages of Faith predstavil teorijo verskega 
razvoja v sedmih stopnjah. V teoriji se je opiral na različne raziskave, tako psihologov 
kot tudi teologov, ter prek svojih raziskav prišel do dognanja, da vera človeku vselej ostaja 
nedosegljiva skrivnost, ki pa mu daje možnost, da preseže svojo končnost in vstopi v 
globlja notranja spoznanja. Njegov model človekovega razvoja poda fenomenološko 
izjemno koristno, vendar teološko pomanjkljivo definicijo vere, saj razvoj razume kot 
globok dinamičen proces in meni, da oseba šele v zadnji fazi naredi dinamično 
spremembo in stopi v celovit odnos z Bogom. Njegov model je nadgradil tudi Oser s 
sodelavci, ter v petih stopnjah opisal svoj pogled na verski razvoj človeka. Pri tem je 
sledil ključnemu vprašanju, in sicer kako lahko Bog postane del našega življenja. Ob 
vsaki stopnji je opazil, da se razmišljanje in dojemanje Božje ljubezni nadgrajuje, gradi 
in postaja kompleksnejše. Po mnenju Oserja se oseba versko razvija takrat, ko doživi 
življenjske izkušnje in pri tem sklepa, da se otroci, mladostniki in odrasli povsod po svetu 
pomikajo po istem vzorcu dojemanja Boga ter njegove ljubezni. 
V nadaljevanju dela opisujemo različne stadije človekovega življenja ter raziskujemo, 
kakšne so glavne psihološke značilnosti tega obdobja, kakšen je Fowlerjev in Oserjev 
pogled na dojemanje Božje ljubezni v tem obdobju, ter kaj o povezavi med tem obdobjem 
ter dojemanjem Boga trdijo tudi druge teorije in raziskave.  V predšolskem obdobju otrok 
dojema Boga na podlagi oseb, ki so mu blizu in na podlagi teh odnosov določijo tudi 
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Bogu nadnaravne lastnosti, ki jih ločijo od svojega zunanjega dojemanja sveta. Za podobo 
ljubečega Boga otroka so v tem obdobju potrebni topli ter varni odnosi, vendar nove 
raziskave kažejo, da je poleg tega potrebna tudi iskrena vera staršev in vzgojiteljev otroka.  
V mlajšem šolskem obdobju otrok že doživi spremembo na podlagi čustvenega razvoja, 
obenem pa je tudi kritično obdobje za razvoj samopodobe otroka. V tem obdobju izstopi 
iz t.i. egocentrične faze in je bolj odprt za odnose z drugimi. Otrok vidi svet na podlagi 
vzajemne pravičnosti, ki pa je posledica logičnega razumevanja. Sreča je torej Božji 
poseg, človeku pa se godi dobro le, če upošteva Božja pravila.  
V zgodnjem mladostništvu naj bi oseba že napredovala v uravnavanju svojih čustev, 
sposobna je tudi samorefleksije, a se iz tega razloga pojavi tudi večja občutljivost. Oseba 
izgrajuje svojo identiteto, vendar ob tem še vedno ohranja željo po osebnem odnosu z 
Bogom, ki ga gradi v odnosu z drugimi. Proti koncu tega obdobja postaja oseba vse bolj 
samostojna in ugotavlja, da Boga v svojem življenju ne potrebuje, čeprav je po eni strani 
prepričana, da bi ji lahko bil v pomoč. Stare podobe Boga torej nima več, novo pa še 
izdeluje.   
Od poznega mladostništva dalje oseba zavestno gradi svoje vrednote in prepričanja, ob 
tem pa ima velik vpliv nanjo tudi vera sama. Zaveda se, da lahko deluje, ker obstaja v 
eksistenci Boga in na podlagi tega izoblikuje osebni odnos do Boga. Oseba v tem obdobju 
prav tako išče odgovore na vprašanja, zato širi in krepi svoj pogled na vero in duhovnost 
predvsem na individualni ravni. 
V času od zgodnje odraslosti naprej je oseba bolj odprta do resnice, saj svojo vero že 
dodobra izoblikuje in se je zmožna povsem prepustiti Božji ljubezni. Ob tem je pozorna 
na Njegova sporočila in znamenja. Osebe še vedno iščejo odgovore, vendar spoznavajo, 
da je Božja volja skladna z ljubeznijo. 
V obdobju od zrele starosti naprej oseba uvidi Božjo prisotnost, ljubezen in sočutje, 
presega sebe in se v popolnosti izroča Bogu. Na tej stopnji se obrača nazaj k Stvarniku in 
išče njegovo ljubezen ne glede na to, da jih lahko iskanje vodi tudi v izgubo človeških 
dobrin, saj se zaveda, da jo bo vsakodnevno darovanje in žrtvovanje vodilo k odrešitvi ter 
Božji ljubezni sami (Lk 9, 24).  
O obdobju starosti Fowler in Oser prav posebej ne govorita ter ne podajata svojih stopenj 
razvoja vere, več o tem pa pišejo različne raziskave, ki kažejo, da posameznik na tej 
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stopnji razširi svojo skrb in empatijo v širšo skupnost in se ob tem ves čas ozira tudi v 
svojo preteklost. V tem obdobju ima oseba veliko željo in sposobnost presegati 
različnosti, ter dojame, da so vsi ljudje med seboj povezani in prepleteni. Vera v tem 
obdobju prinaša kvalitetnejše življenje z manj depresije in stresa, obenem pa duhovnost 
doživljajo kot bogastvo življenja. 
V zadnjem delu smo se posvetili še sedmim stopnjam ljubezni po Tereziji Avilski, ki jih 
navaja v svojem delu z naslovom Notranji grad. Kot Oser in Fowler tudi Terezija opisuje 
predstopnjo, ki jo lahko oseba oziroma duša premosti le takrat, ko se bo zavestno odločila 
za poglobitev svoje vere. V obliki sedmih bivališč Terezija opisuje svoje izkušnje na njeni 
duhovni poti, ob tem pa je vključila tudi izkušnje drugih. Terezija opiše stopnje, s katerimi 
začrta pot krščanskega življenja, ki vodi k Bogu, in v sedmih stopnjah prikaže razvoj ter 
postopno poglabljanje odnosa z Bogom. Tu prikaže, kako lahko dosežemo najvišjo, 
sedmo stopnjo, ki predstavlja vrhunec, ljubezensko zedinjenje duše s Sveto Trojico. Za 
razliko od Oserja in Fowlerja Terezija opiše drugačno pot duhovnega razvoja, kjer ne 
omenja psihološkega, temveč je prepričana, da lahko človek v svojem življenju s trdno 
vero, kontemplativno molitvijo in ljubeznijo do drugega razvija in poglablja svoj odnos 
do Boga ter doseže cilj duhovne poti, ki je Ljubezen. Terezija prikaže sedemstopenjski 
razvoj, ki preseže človekov psihični razvoj in ni le razlaga, temveč povabilo vsakomur na 
duhovno pot k združitvi z Najvišjim, k združitvi z Ljubeznijo. Na prvi stopnji Terezija 
poudarja dušo, ki je na poti k spoznavanju sebe, svoje grešnosti in v njej tli želja po 
odkrivanju Božje ljubezni, vendar je še vedno obdana z grešnostjo sveta. Naslednja 
stopnja prikazuje notranji boj duše, ki je zaradi greha slabotna, a si želi doseči odnos z 
Bogom in išče njegovo Ljubezen. Na tretji stopnji duša s ponižnostjo, iskreno molitvijo 
in spokornimi deli krepi svoj odnos z Bogom, a se še vedno bori s svojo grešnostjo. 
Terezija na četrti stopnji že poudarja zbranost in zadovoljstvo, ki jo duša doseže s svojim 
trudom ter predvsem Božjo milostjo. Na peti stopnji duša ceni svoj odnos z Bogom, ga 
neguje in ga ne želi izgubiti, zaradi česar lahko na naslednji, šesti stopnji doživi globoko 
blaženost, zamaknjenje in očiščenje, s katerim se pripravi na duhovno spojitev z Bogom. 
Na zadnji stopnji pa duša doseže popolnoma mirno stanje, kjer se združi z Bogom in v 





V diplomskem delu se je avtorica posvetila teološkemu ter psihološkemu pojmovanju 
ljubezni in teoretično raziskovala, kako človek v različnih stadijih svojega življenja 
dojema Boga in njegovo ljubezen.  
V prvem delu diplomske naloge avtorica raziskuje teološko pojmovanje ljubezni in opiše, 
kako se ljubezen človeku kaže kot temeljno počelo vsega, kjer se nasloni na besede prvega 
Janezovega pisma (1 Jn 4,16). V nadaljevanju avtorica opisuje ljubezen kot odnos, ki 
potrebuje bližino in išče drugega. V tretjem podpoglavju avtorica opisuje odnos Boga do 
človeka ter na kakšen način se njegova ljubezen človeku tudi daje. Kasneje avtorica 
razglablja tudi o učlovečeni Božji ljubezni, ki je za nas ljudi in zaradi našega zveličanja, 
prišel iz nebes, za nas umrl in nas odrešil. Tu se Božja ljubezen do človeka kaže v vsej 
razsežnosti, človek pa se preko te ljubezni notranje preoblikuje in začenja tudi spoznavati 
pravega Boga. V zadnjem delu prvega poglavja avtorica opisuje človekov odziv na Božjo 
ljubezen, ki mu je bila podarjena, in se posveti tudi Cerkvi, ki v tej ljubezni deluje. 
V drugem delu diplomskega dela se avtorica osredotoči na psihološko pojmovanje 
ljubezni in ob tem poudari, da je to pojmovanje precej ožje od teološkega, saj se tu 
ljubezen postavlja zgolj na raven medčloveških odnosov. V nadaljevanju avtorica 
povzame teorije ljubezni štirih pomembnejših psihologov, ki so: John Alan Lee, Robert 
Sternberg, Ellen Berscheid in Clive Staples Lewis.  
V zadnjem delu se avtorica konkretneje posveti razvoju dojemanja Boga in Božje ljubezni 
posameznika v različnih obdobjih njegovega življenja. Sprva na kratko povzame teorije 
o razvoju posameznikove vere in dojemanja Boga in poudari predvsem teorijo Piageta, 
Fowlerja in Oserja, opiše pa tudi pogled na razvoj vere sv. Terezije Avilske, prve 
cerkvene učiteljice, ki poudarja, da je prava molitev le ljubezen. V nadaljevanju avtorica 
opisuje dojemanje Božje ljubezni skozi različna razvojna obdobja, ki jih razdeli na: 
predšolsko obdobje, mlajše šolsko obdobje, zgodnje mladostništvo, pozno mladostništvo, 
zgodnja odraslost, zrela odraslost ter starost. Avtorica v vsakem obdobju opiše glavne 
psihološke značilnosti, Fowlerjevo in Oserjevo teorijo o dojemanju Božje ljubezni osebe 
vsakega obdobja ter ob tem navede tudi izsledke drugih raziskav. V zadnjem podpoglavju 
se avtorica posveti še sedmim stopnjam ljubezni, ki jih utemelji sv. Terezija Avilska, in 
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njeno teorijo o duhovni poti duše temeljito opiše ter jo primerja s teorijo Fowlerja in 
Oserja, s čimer poudarja pomen duhovnih vrednot, s katerimi nam sv. Terezija daje zgled 
in kaže pot, na kateri se odpiramo Bogu in iščemo njegovo ljubezen. 
 
KLJUČNE BESEDE: ljubezen, Bog, čustveni razvoj, razvojna obdobja, teološko pojmovanje 





This thesis studies the theological and psychological perception of love and includes 
theoretical research on how humans perceive God and His love in various stages of their 
lives. 
The first part focuses on theological perceptions and describes how Love is the origin of 
everything by leaning of the words of the First Epistle of John (1 John 4:16). It then 
proceeds to describe Love as a relationship seeking and needing the presence of others. 
The third subchapter discusses God's relationship towards Man and how His Love 
towards Man is expressed.  Later the focus is placed on the Son of God who, for our 
Salvation, came from heaven, died for us and saved us. This is the ultimate expression of 
God's love towards Man and it is this Love that allows Man to step onto the path of 
internal transformation and start finding the true nature of God. The last part of the first 
chapter contains a description of Man's response to the gift of God's love and also focuses 
on the Church as an agent of His Love. 
The second part of the thesis focuses on psychological theories of love and states that they 
treat love on a much narrower scale than theologists – love is treated only at a human-to-
human level. The chapter contains a synthesis of the theories of four prominent authors: 
John Alan Lee, Robert Sternberg, Ellen Berscheid in Clive Staples Lewis. 
The last part contains a concrete description of the development of God and His Love by 
individuals in various stages of their lives. First, a short summary of several theories of 
individual faith and perception of God is made – focusing on the works of Piaget, Fowler 
and Oser as well as a description of the ideas of Teresa of Ávila who said that the only 
true form of prayer is love. The thesis then focuses on the perception of God's love 
through various development stages: pre-school age, early school age, early adolescence, 
late adolescence, early adulthood, mature adulthood and old age. The main psychological 
characteristics are listed for each stage in addition to Fowler's and Oser's view of the 
perception of God's Love and other research for the respective stage. The last subchapter 
contains a description of the seven stages of Love as presented by Teresa of Ávila and 
her description of the soul's path to enlightenment. Her ideas are thoroughly compared to 
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Fowler's and Oser's theory to stress the importance of spiritual values championed by 
Teresa which help us to accept God and find His Love. 
KEYWORDS: love, God, emotional development, development stages, theological perception 
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